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TITRE 
 
Les diaconesses de l’Église byzantine du IVe au VIe siècle : ordonnées ou instituées? État actuel 
du débat à partir d’une approche liturgique. 
 
INTRODUCTION 
  
Une des préoccupations fondamentales de notre société contemporaine est la recherche d’égalité 
entre l’homme et la femme. Cette recherche s’exerce dans toutes les sphères d’activités qui nous 
occupent, elle est également présente et particulièrement active dans l’Église catholique, lieu 
d’engagement d’un nombre important de femmes. La réflexion y est intense et les revendications 
pour un véritable partage du pouvoir vécu dans le partenariat y occupent l’avant-scène.  
 
Un des ministères ordonnés qui fait l’objet de revendication en faveur des femmes dans l’Église 
d’aujourd’hui est celui du diaconat. La revendication apparaît d’autant plus pertinente qu’elle a 
un précédent historique. En effet, il y eut dans le passé lointain de l’Église des diaconesses. C’est 
la découverte que fit Jean Morin (1591-1659), bibliste et historien de la liturgie. Celui-ci va, en 
1655, publier un ouvrage
1
 qui rendra compte, entre autres, des rites établissant des diaconesses, 
rites qui présentaient d’étonnantes similitudes avec ceux de l’ordination des diacres. C’est au 
vingtième siècle que ces découvertes trouvèrent chez Adolf Kalsbach
2
 et Evangelos Theodorou
3
 
de l’intérêt. Nous voulons dans ce mémoire saisir le relais afin de découvrir ce qui, depuis, a été 
versé au dossier et encore y apporter notre contribution en relevant la pertinence qu’il y a à mieux 
connaître ces femmes faites diaconesses. D’une part, il nous sera donné de découvrir l’essence de 
leur mise à part et où se situe la distinction entre elles et les diacres, ce qui par extension, d’autre 
part, contribuera à établir le bien-fondé d’une récupération de la figure de la diaconesse à une 
cause qui n’a de similitude que le genre du sujet. La motivation derrière la question a beau avoir 
un caractère anachronique, elle n’en appelle pas moins une réponse documentée puisque le débat 
qui adjure cette réponse, est bien réel.     
 
                                               
1 . Johannes MORINUS... Antiquitates ecclesiae orientalis, clarissimorum virorum..., dissertationibus epistolicis 
enucleatae ..., Londres, Geo. Wells., 1682, 487p. 
2. Adolf KALSBACH, Die altkirchliche Einrichtung der Diakonissen bis zu threm Erlöschen, Freiburg B., Herder, 
1926 (Römische Quartalschrift, 22, Supplementheft). 
3. Εὐάγγεινο Δ. ΘΕΟΔΩΡΟΤ, ῾Η Χειροηονἰα ἢ Χειροθεζία ηῶν Διακονιζζῶν, Αζήλα, 1954.  
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Demander si la diaconesse byzantine de cette époque était ordonnée ou instituée suggère 
implicitement le désir de connaître sa nature. Voilà pourquoi il nous apparaît nécessaire de la 
contextualiser en observant son « Sitz im Leben ». Dans un premier temps, nous questionnerons 
le sens qu’avaient les mots utilisés à commencer par celui – ordonnée – qui intéresse notre 
recherche. L’évolution sémantique et le déploiement dans l’espace et le temps des mots 
« ordination » et « institution », par exemple, nous garderont de bien des dérives, l’anachronisme 
et le dogmatisme n’étant pas les moindres. 
 
Cette mise en contexte de la diaconesse va encore commander d’explorer l’émergence, 
l’évolution, et la disparition de leur institution. La liturgie en ce sens nous apparaît comme un 
lieu privilégié pour effectuer cette exploration. En effet, le rituel qui la constitue diaconesse avec 
ses gestes, ses paroles, ses insignes sont autant d’éléments qui nous permettront de découvrir sa 
vraie nature. De la même manière, nous pourrons l’observer dans le ministère qui fut le sien, 
ministère essentiellement caritatif qui va correspondre aux besoins perçus et évoluer avec eux. 
Cet examen sera évidemment rendu possible par le moyen de l’abondante documentation qui 
nous est encore accessible, néanmoins chaque document devra être reçu pour ce qu’il est, il devra 
être considéré avec la prudence qu’imposent les incertitudes qui entourent sa composition. Un 
des témoignages qui à notre connaissance n’a jamais fait l’objet d’une étude systématique en lien 
avec le personnage de la diaconesse et que nous avons choisi de considérer est celui de 
l’iconographie surtout à cause de la question que pose l’icône de la Theotokos vêtue des 
ornements diaconaux. Nous ne sommes pas sans nous rappeler que l’iconographie bénéficie 
d’une incontestable valeur puisqu’elle manifeste la compréhension qu’avait l’Église de la 
diaconesse en particulier et du corpus doctrinal en général. C’est ainsi que nous espérons mettre 
en relief le personnage de la diaconesse par le moyen de la mise en saillie des éléments 
théologiques, anthropologiques, historiques et culturels qui ne manqueront pas d’être soulevés 
par notre mémoire. Ces éléments à leur tour contribueront à dégager l’essence de la diaconesse, 
essence qui nous permettra de formuler une réponse documentée à la question que pose notre 
recherche et qui est synthétisée dans les mots que sont « ordination » et « institution », lesquels 
font partie intégrante du titre de notre étude. 
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OBJET DE LA RECHERCHE 
 
Nous aimerions, comme le titre le suggère, découvrir où en est la recherche sur la nature du rite 
de la mise à part de la diaconesse. Nous désirons circonscrire cette observation à la diaconesse de 
l’Église byzantine du IVe au VIe siècle, puisqu’à la lumière de nos considérations préliminaires, 
elle semble bien résumer l’ensemble de la question à cause de son importance et encore à cause 
de l’abondance des éléments qui nous permettront de la caractériser. Cette observation, nous la 
ferons en scrutant d’une manière attentive la diaconesse par la lunette de la liturgie, puisque c’est 
bien par le moyen de cet espace que la diaconesse semble trouver une grande partie de sa 
justification, c’est d’ailleurs ce lieu qui est invoqué pour la dire pleinement ordonnée ou 
seulement instituée.  
PROBLÉMATIQUE 
 
Ayant appris qu’il y a déjà eu dans l’Église des ministères féminins, dont les diaconesses, nous 
nous sommes demandé comment ces ministères s’étaient déployés, comment ils avaient évolué et 
encore de quelle manière ils avaient disparu. Cette constatation soulève certaines questions qui 
sont également pertinentes. Qu’est-ce que leur présence comme ministres dans l’Église était 
appelée à signifier? Étaient-elles comptées comme des ministres équivalents aux hommes et, si 
oui, de quelle équivalence parle-t-on? Pourquoi et en quoi observe-t-on des différences entre 
ceux-ci et à quel niveau se situent ces différences et quelles conséquences ont-elles? En quoi ces 
différences entre les ministres masculins et féminins trouvent-elles leur justification ou à tout le 
moins un contexte expliquant cet état de fait? Est-ce que ces différences observées ont toujours 
été en tout temps et en tous lieux identiques? La quête qui est la nôtre répondra également à ces 
questions, car elles sont contenues implicitement dans la question initiale. Puis, à la lumière des 
réponses obtenues, nous nous demanderons, en concluant ce mémoire, s’il est possible d’en faire 
une application et sur quelle base le peut-on en tenant compte que le personnage de la diaconesse 
que nous nous apprêtons à découvrir a existé à une époque et dans une culture qui nous sont 
maintenant étrangères.   
 
Considérations générales 
 
L’ensemble de la problématique étant particulièrement vaste, celle-ci par extension ne manquera 
pas de soulever un bon nombre d’interrogations qui, on le comprend, resteront sans réponses à 
cause du cadre – celui du temps et de l’espace n’étant pas le moindre – que nous impose ce 
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mémoire. Aussi, nous nous sommes demandé quel ministre féminin représenterait le mieux 
l’ensemble des questions qui nous pressent. La diaconesse nous est apparue comme étant ce 
personnage synthétisant le mieux l’espace occupé par les femmes en Église, cela, peu importe 
l’espace spatio-temporel considéré. Cette figure, nous l’avons rapidement découvert, fut souvent 
amalgamée avec celle d’autres ministères : ministres masculins, ministres féminins et encore états 
de vie comme fut celui de l’ordre des vierges et des veuves. 
  
D’une manière plus spécifique, nous nous sommes demandé ce qui distinguait la diaconesse du 
diacre. La réponse à cette question, nous le comprenons, contribuerait non seulement à 
contextualiser l’espace qui est le sien, mais encore à dégager la nature du personnage qu’elle est. 
Dès l’époque apostolique, nous rencontrons la présence de diacres4 et de diaconesses. En sont-ils 
vraiment? La Tradition de l’Église enseigne qu’au début le diacre fit son apparition afin de 
satisfaire un besoin très concret comme l’exprime le récit de l’institution des Sept5. Certes, 
concernant ceux-ci, il n’est nullement question du diacre comme ministre tel que nous le 
retrouverons subséquemment d’autant plus qu’il n’est pas même question de diacre 
« scripturairement parlant », mais peu importe, la Tradition a quand même vu en eux, dès le 
début, des diacres. Le service qui, à l’origine de l’institution, était d’ordre caritatif, s’étendit aussi 
à la prédication
6
 et au baptême
7
. Déjà dans la première épître adressée à Timothée
8
, le diacre 
semble apparaître comme un ministre. Puis avec le temps, il deviendra un fonctionnaire liturgique 
et administrateur de la charité au nom de son évêque. 
 
Qu’en est-il du ministère diaconal féminin? Celui-ci apparaît dans la première épître à Timothée9 
dans le cadre de l’évocation des qualités requises des épiscopes et des diacres. La diaconesse sera 
également évoquée en la personne de Phœbée dans l’épître aux Romains 10 . L’expression 
                                               
4. Il faut ici préciser qu’il ne s’agit pas d’un ministère diaconal structuré comme nous le rencontrerons dans l’Église 
ultérieurement. 
5. Ac 6, 1-6.  
6. Ac 8, 4-8.  
7. Ac 8, 26-40.  
8. Certains exégètes   voient dans 1 Tm 3, 8-13 une interpolation au texte datant du début du 2e siècle. Certains autres 
encore considèrent que c’est toute l’épître à Timothée qui est le résultat de la main de ses disciples (cf. H. F. Von 
CAMPENHAUSEN, Kirchliches Amt und geistliche Vollmacht in den drei erstern Jahrhunderten, Tübingen, Mohr, 
1953, p. 116 in André LEMAIRE, Les ministères aux origines de lřÉglise, Paris, Cerf, 1971, coll. « Lectio Divina » 
no 68, p. 123). 
9
. 1 Tm 3, 8-13.  
10. Rm 16, 1.  
  10 
« diaconesse »
11
 n’y est pas présente, on y trouve plutôt le terme « δηάθνλνλ »12 dont le genre est 
neutre. Alors, ces diaconesses, comment les caractériser? Quelles sont leurs qualités? Comment 
se comparent-elles au diacre? La succession des époques qui verra la structuration de l’Église, la 
délimitation de ses ministères et l’émergence de sa hiérarchie, cela dans un Empire qui devient 
chrétien, contribueront à donner des éléments de réponses à ces questions en plus d’exercer une 
influence sur le personnage de la diaconesse et de son office. 
 
La question particulière 
 
Quelle question pourrait donner une réponse qui aurait la propriété de jeter un éclairage sur 
l’ensemble des nombreuses interrogations concernant la diaconesse? Quelle question aurait la 
propriété de synthétiser ces nombreuses interrogations tout en étant spécifique au point de 
pouvoir y répondre de manière documentée? Quelle question serait assez précise pour nous 
permettre une réponse plausible, une réponse qui aurait la propriété de nous révéler qui est la 
diaconesse au sens fort du mot? 
 
Cette question nous l’avons ainsi formulée : Les diaconesses de lřÉglise byzantine du IVe au VIe 
siècle : ordonnées ou instituées? État actuel du débat à partir dřune approche liturgique. Nous 
croyons la question assez précise et susceptible de trouver une réponse, non pas de manière 
définitive, mais de manière suffisamment précise pour pouvoir être défendue de manière 
documentée. La formulation de la question n’a rien d’original, pourtant pareil titre nous invite à 
sonder comment la question a progressé. De demander si elle était ordonnée ou instituée traduit, 
nous le comprenons, une préoccupation contemporaine, car nous pressentons déjà le caractère 
anachronique d’une pareille formulation. Cette question est cependant un point de départ au sens 
où elle nous indique la posture théologique à adopter – approche liturgique – pour parvenir à une 
réponse qui nous la fera certes connaître dans le contexte qui lui est propre, mais encore qui 
établira sa pertinence dans notre contemporanéité. Plus encore, si nous avions eu à formuler la 
                                               
11. Le concile de Nicée en 325 est le premier à témoigner de l’usage du néologisme « diaconesse – δηαθόληζζα ». 
12 . En 1 Tm 3, 8-13, nous retrouvons l’énumération des conditions d’admission des hommes à ce ministère. 
L’original grec « γπλαῖθαο  », en parlant des femmes, est souvent rendu par : « Leurs femmes aussi… » alors que 
pour légitimer pareille traduction il eut fallu y retrouver « ηὰο γπλαῖθαο αὺη῵λ ». Nous devrions donc lire : « Les 
femmes aussi… » ce qui, par extension, suggère de voir dans ces femmes des diacres. L’expression « diaconesse » 
n’y est pas, le néologisme diaconesse « δηαθόληζζα » n’apparaissant dans la langue grecque qu’à l’époque du concile 
de Nicée en 325.  
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question autrement, nous l’aurions fait ainsi : quelle valeur peut-on attribuer à lřimposition des 
mains dont a bénéficié la diaconesse ? Cette deuxième formulation, vise à manifester que bien 
qu’elle fut gratifiée du geste de l’imposition des mains, cela ne répond pas pour autant à la 
question initiale puisque le geste pris isolément avait un caractère plurivoque.  
 
C’est par le moyen de la liturgie donc que nous espérons y parvenir, car celle-ci a la faculté, 
lorsque bien interprétée et à cause de sa nature manifeste, de révéler le sens de ce qu’elle opère. 
Elle nous sera d’autant plus précieuse qu’elle est ainsi faite qu’elle nous permettra de confronter 
la diaconesse avec son alter ego qu’est le diacre. Puisque nos recherches préliminaires nous ont 
permis de saisir que l’acmé de la diaconesse byzantine se situait dans l’espace compris entre le 
IV
e
 et le VI
e
 siècle, nous avons décidé de restreindre notre recherche à cette fenêtre temporelle 
particulière. Nous y trouverons ce qui est nécessaire à la validation de notre hypothèse. La 
question de l’« ordination » ou de l’« institution » de la diaconesse selon une optique liturgique 
nous apparaît également pertinente au sens où y répondre rendra visibles les évolutions et les 
ruptures qu’il y eut dans son ministère. 
 
 ÉTAT DE LA RECHERCHE 
 
Nous nous sommes questionné afin de savoir si la diaconesse avait été véritablement ordonnée. 
La question, bien qu’anachronique, a été abordée, avons-nous dit précédemment, mais les 
conclusions de ceux qui l’ont considérée n’ont servi qu’à manifester la division qui existe quant à 
celle-ci. Le thème qui nous intéresse a été sujet de bon nombre d’études savantes, dans lesquelles 
nous avons repéré quatre écoles de pensée. La première, que représente bien le liturgiste Aimé-
Georges Martimort
13
, prétend que les diaconesses ne furent pas véritablement ordonnées. 
L’approche de Martimort en est une qui fait l’étude comparative des textes sur un certain laps de 
temps. L’avantage de cette méthode réside dans la relativisation que nous pouvons faire de ceux-
ci. À l’opposé de cette école se trouve celle que représente le théologien, prêtre et activiste pour 
la cause des ministères féminins, John Wijngaards
14
. Nous retrouvons, avec lui, dans cette 
                                               
13. Aimé-Georges MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique, Roma, CLV Edizioni Liturgiche, 1982, 277 p. 
14
. John WIJNGAARDS, No Women in Holy Orders? The Women Deacons of the Early Church, Norwich, UK, 
Canterbury Press, 2002, 226 p. 
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position, l’auteure Ute E. Eisen15. Celle-ci d’ailleurs va encore plus loin puisqu’elle affirme qu’il 
y avait des femmes qui étaient pleinement diacres, prêtres et évêques sur la base du témoignage 
rendu par les occasionnelles stèles funéraires confirmant ses assertions
16
. 
 
Les tendances médianes, essentiellement il y en a deux, sont celles qui regroupent le plus 
d’experts. Il s’agit des mêmes prises de position que nous avons précédemment exposées, mais 
formulées avec plus de nuances. Nous retrouvons en Kyriaki Karidoyanes FitzGerald, 
théologienne orthodoxe, l’une des expressions les plus articulées en faveur de la thèse de la 
véritable ordination des diaconesses. Cette école regroupe des personnages aussi importants que 
Marie-Josèphe Aubert
17
, Elisabeth Behr-Sigel
18
, Colson
19
, Congar
20
, Danielou
21
, Gryson
22
 et 
Theresa  Berger
23
. Certains parmi ceux-ci ont abordé la question d’un point de vue documentaire 
et historique (Gryson, Marie-Josèphe Aubert, Colson et Congar), alors que certains autres ont 
préféré approcher l’interpellation du point de vue de la théologie du genre (Elisabeth Behr-Sigel 
et Theresa Berger) ce qui de notre point de vue constitue un anachronisme. Il faut préciser que 
parmi ces derniers, j’entends ici ceux qui soutiennent l’argument d’une « réelle » ordination de la 
diaconesse, certains affirment que si elles étaient pleinement ordonnées, au même titre que les 
diacres, elles exerçaient tout de même un ministère différent de celui des hommes
24
. Pareille 
constatation n’a rien de révolutionnaire, en effet, la chose tombe sous le coup de l’observation. 
Cependant, il faut noter que leur but n’est pas toujours de répondre à la question de manière 
définitive, mais plutôt d’émettre une hypothèse et de passer le relais de la recherche. Finalement, 
il y a ce cercle de théologiens qui bien que ne niant pas que la diaconesse fût ordonnée, n’en 
                                               
15. Ute E. EISEN, Women Officeholders in Early Christianity : Epigraphical and Literary Studies, Collegeville, 
Minn., Liturgical Press, c2000, p. 121. 
16 . Ces stèles sont en fait le témoignage du titre donné à la femme du prêtre ou de l’évêque : πξεζβύηεξα – 
πξεζβπηεξίδαο – ίεξίζζαο. Nous avons ici un exemple de féminisation d’un titre masculin. Aujourd’hui encore ces 
titres sont employés dans l’Église orthodoxe pour parler de la femme du prêtre ou du diacre. Celles qui furent 
effectivement promues aux ordres sacerdotaux l’ont été dans un contexte de rupture avec l’Église officielle.  
17. Marie-Josèphe AUBERT, Des femmes diacres : un nouveau chemin pour lřÉglise, Paris, Beauchesne, 1987, 216 p. 
18. Élisabeth BEHR-SIGEL, Le ministère de la femme dans lřÉglise, Paris, Cerf, 1987, 246 p.  
19. Jean COLSON, La fonction diaconale aux origines de lřÉglise, Paris, DDB, 1960, 152 p. 
20 . Yves M.-J. CONGAR, « Symbolisme chrétien et ordination des femmes », Lyon, Effort Diaconal nos 37-38, 
septembre 1974 et mars 1975, p. 16.  
21. Jean DANIELOU, Le ministère des femmes dans lřÉglise ancienne, Paris, Cerf, 1960, coll. « La maison-Dieu » 
no 61, 47 p. 
22. Roger GRYSON, Le Ministère des femmes dans lřÉglise ancienne, Gembloux, Duculot, 1972, 203 p. 
23. Teresa BERGER, Womenřs Ways of Worship, Gender Analysis and Liturgical History, Collegeville, MN, The 
Liturgical Press, 1990, 180 p.  
24. Ute E EISEN, Women Officeholders in Early Christianity: Epigraphical and Literary Studies..., p. 177. 
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réduisent pas moins l’importance de celle-ci. Nous pensons ici à Louis Bouyer en particulier. Sa 
position, telle que formulée, traduit elle aussi un anachronisme
25
 en plus de fermer le débat et de 
réduire le ministère de la diaconesse à une simple fonction : 
Dans ces conditions, il ne paraît pas qu’il puisse y avoir lieu à quelque distinction 
essentielle entre le diaconat féminin et le diaconat masculin, même si leurs 
modalités d’exercice peuvent différer plus ou moins selon les circonstances. L’un 
comme l’autre, en effet, ne faisant jamais que ce que tout fidèle, homme ou 
femme, peut faire à l’occasion, on ne voit pas où cette distinction pourrait 
s’insérer26. 
 
Hormis Wijngaards
27
 et Eisen
28
, il n’y a personne, parmi les auteurs considérés, pour prétendre 
avoir répondu de façon définitive à la question. Celle-ci demeure donc ouverte puisqu’aucune 
solution n’a pu s’imposer de manière irréductible. Finalement, à défaut de souscrire 
intégralement avec la conclusion de Congar quant à la qualité de l’ordination de la diaconesse, il 
fut tout de même le seul à relever le caractère anachronique de la question que nous avons 
pourtant gardée inchangée à dessein. 
 
CADRE THÉORIQUE : LES CONCEPTS 
 
Précisons maintenant le cadre théorique qui est le nôtre et qui servira à faire parler les témoins 
que nous avons choisis. Débattre de la qualité de l’ordination de la diaconesse comporte son lot 
d’éléments abstraits. Voilà pourquoi nous aurons recours à certains concepts, lesquels feront 
parler les repères que nous nous sommes donnés et que nous évoquerons bientôt. 
Conséquemment, ces concepts nous permettront de dégager de manière intelligible ce qui de 
prime abord est voilé à notre compréhension bien que se donnant à observer ostensiblement. 
 
Étude sémantique 
 
Constatant l’importance donnée aux notions d’« ordination » et d’« institution », deux mots 
inclus dans la question qui est la nôtre, il eut été discutable d’entreprendre cette étude en faisant 
l’économie d’une sérieuse étude des mots qui mobilise autant de passions que d’intérêt. Pareil 
                                               
25. D’affirmer que « L’un comme l’autre, en effet, ne faisant jamais que ce que tout fidèle, homme ou femme, peut 
faire à l’occasion… » consacre l’anachronisme puisque ces tâches exercées occasionnellement « par tout fidèle » ne 
correspond en aucun cas à la réalité que nous avons observée et que nous vérifierons ultérieurement.   
26. Louis BOUYER, Mystères et ministère de la femme, Paris, Aubier-Montaigne, 1976, pp. 82-83.  
27
. John WIJNGAARDS, No Women in Holy Orders? The Women Deacons of the Early Church..., 226 p. 
28. Ute E EISEN, Women Officeholders in Early Christianity: Epigraphical and Literary Studies..., 322 p.  
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outil nous aidera à donner au signe qu’est le « mot » son véritable signifié. Nous allons 
évidemment scruter ces deux termes, mais nous allons également considérer d’autres expressions 
qui les contextualisent.  
 
Témoins symboliques ou fonctionnels 
 
Les gestes et les paroles rencontrés ont-ils une portée ontologique ou strictement fonctionnelle? 
Le ministère de décence de la diaconesse auprès des catéchumènes, par exemple, n’a-t-il qu’une 
portée utilitaire ou est-il chargé symboliquement au point où il perdrait sa valeur s’il en venait à 
être exécuté par une femme n’étant pas diaconesse? Puis cet autre exemple : une fois que celle-ci 
a été ordonnée et qu’elle a communié au saint calice des mains de l’évêque, elle se voit remettre 
le calice qu’elle dépose sur l’autel. Faut-il voir, dans cette remise du vase sacré sur l’autel, une 
raison symbolique ou pratique? Les gestes, les paroles, les vêtements, les icônes et l’occupation 
de l’espace, à l’église en particulier, sont-ils tous d’ordre purement symbolique ou peuvent-ils 
pour certains d’entre eux n’être qu’une expression fonctionnelle n’ouvrant sur aucun signifié? Et 
puis, peut-on occasionnellement être en présence d’un amalgame des deux? Usant du même outil, 
nous nous demanderons si la représentation de Dieu est uniquement le propre de l’homme (anêr). 
Ce concept est-il un  
[...] abus de la typologie ecclésiologique du couple […] dire que l’être humain de 
sexe masculin est seul capable de représenter dans le sacerdoce le Christ, du fait 
que celui-ci a été situé par saint Paul dans la fonction mâle d’époux de l’Église 
c’est donner à la typologie « descendante » une importance contraire aux limites 
de ce procédé allégorique
29
.  
 
Puis, tout en usant de la symbolique pour décrypter les témoins qui s’offrent à nous, nous nous 
demanderons également si nous ne sommes pas en présence d’une usurpation du concept en vue 
de justifier une tentative d’exclusion de la femme de l’espace liturgique. Autrement dit, son 
retranchement du ministère d’assistance à la Divine Liturgie est-il le résultat d’un non-sens 
symbolique, de la culture patriarcale ou pis encore, d’une expression de misogynie?  
 
Lecture allégorique, typologique ou theôria 
 
Nombres d’éléments rapprochent ou distancient le diacre et la diaconesse. L’un des outils qui 
nous aidera à faire le tri de ce qui les différencie est la récupération du mode d’interprétation des 
                                               
29. Jean-Marie AUBERT, La femme, antiféminisme et christianisme, Paris, Cerf/Desclée, 1975, p. 162-164. 
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textes sacrés. La Bible s’est, selon les écoles de pensée, lue allégoriquement ou typologiquement. 
Puis, entre les deux pôles exégétiques, se situe la theôria
30
, laquelle récupère le meilleur des deux 
mondes. Rappelons-nous que l’Empire fera l’expérience des deux grandes écoles théologiques du 
temps. Si les Jean Chrysostome et Théodore de Mopsueste ont tous les deux fait la promotion de 
l’école antiochienne (typologique), l’école d’Alexandrie (allégorique) va, suite au Concile 
d’Éphèse de 431, gagner en influence au point de trouver une place jusqu’à Constantinople qui 
expérimentera un espace de rencontre entre les deux écoles. L’influence de ces deux mouvements 
aura évidemment une influence sur la théologie ministérielle. Il faudra donc tenir compte de cette 
influence pour faire justice au diacre comme à la diaconesse. Un exemple parlant en ce sens sera 
le calque qu’a fait le clergé à la grandeur de l’Empire de l’œuvre du Pseudo-Denys appelé La 
Hiérarchie ecclésiastique, laquelle fut à l’évidence marquée par l’école d’Alexandrie. 
 
 
Témoins symétriques et asymétriques 
 
Les rites qui mettent à part les candidats en vue du diaconat sont comparables en beaucoup de 
points. S’agit-il d’une expression symétrique où les différences sont insignifiantes ou expriment 
la même chose comme dans un miroir? Ou s’agit-il de disparités qui appellent notre attention? 
Pendant l’ordination, l’homme plie un genou, la femme pour sa part baisse la tête sans ployer les 
genoux d’aucune manière. S’agit-il d’une simple convenance par égard au sexe qui n’invalide en 
rien le caractère symétrique de l’ordination ou asymétrie manifestant une différence d’ordre 
ontologique qui ne saurait être ignorée? 
 
Regard anthropologique 
 
La conception anthropologique de la société qui héberge la femme en général, la diaconesse en 
particulier, commande qu’on s’y arrête à défaut de quoi notre regard sur la diaconesse s’en 
trouvera obscurci. Ce n’est d’ailleurs pas seulement la société qui adhère à cette conception des 
rapports homme/femme qualifiés d’ordre naturel, mais également l’Église qui a cependant 
christianisé l’expression de cette vision et l’a justifiée en affirmant que la soumission de la 
                                               
30. Pour Bailly [Anatole BAILLY, Le Grand Bailly, Dictionnaire Grec/Français, Paris, Hachette, 2000, p. 933, 1re col.] 
« ζεσξία », signifie dans sa première acception « action de voir, d’observer, d’examiner », mais encore, 
« contemplation de l’esprit, méditation, étude » Plat. Leg. 954c, ect. Lampe [G. W. H. LAMPE, A Patristic Greek 
Lexicon…, p. 697] rend « ζεσξία » littéralement par : subjective, seeing, beholding, et métaphoriquement par : 
consideration, study et investigation, puis exégétiquement par : visions of a prophets and apostoles.  
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femme à l’homme était voulue par Dieu. Voilà pourquoi, dans le cadre d’une société et d’une 
Église intégrant, au moins partiellement, les valeurs du système patriarcal, il nous faudra lire la 
diaconesse en gardant ce concept à l’esprit. Est-ce que la soumission est l’expression du respect 
de l’ordre établi ou est-ce la confession d’une inégalité fondamentale entre l’homme et la femme? 
Est-il nécessaire de rappeler que pour les Pères de l’Église, Jean Chysostome et Clément 
d’Alexandrie entre autres, la soumission de la femme à l’homme correspondait évidemment à la 
deuxième vision des choses sans être pour autant une licence à la misogynie. La considération de 
ce concept est d’autant plus importante que nous avons observé chez certains auteurs, dont 
Wijngaards
31
 et Eisen
32
, une tendance à négliger cet aspect au point de peindre une diaconesse 
objectivement en rupture avec la culture ambiante tellement elle était affranchie de ce patriarcat. 
D’une manière plus particulière, nous nous demanderons aussi comment ce concept s’est exprimé 
en liturgie. S’est-il appliqué intégralement et sans discernement? Comment expliquer que la 
diaconesse était comptée comme étant plus importante parmi le clergé que certains autres 
ministres masculins? En effet, dans certains textes, elle est nommée avant les sous-diacres par 
exemple. Et puis, comment lire ce texte des Constitutions apostoliques (380-381) : 
À aucun des autres clercs, il n’est permis d’accomplir la fonction du diacre. La 
diaconesse (δηαθόληζζα) ne bénit pas, et même elle ne fait rien de ce que font les 
prêtres ou les diacres; uniquement elle garde les portes et prête son ministère 
(ἐμππεξεηεῖζζαη) aux prêtres, dans le baptême (ἐλ ηῶ βαπηίδεζζαη) des femmes, à 
cause des convenances (δηὰ ηὸ εὐπξεπέο). Le diacre a le pouvoir d’excommunier 
le sous-diacre, le lecteur, le psalmiste, la diaconesse (δηαθόληζζαλ), si la chose le 
requiert et si le prêtre est absent. Au sous-diacre, au lecteur, au psalmiste, à la 
diaconesse, il n’est permis d’excommunier ni clerc, ni laïc, car ils sont les 
serviteurs (ὑπεξέηαη) des diacres33. 
 
Collaboration ou subordination 
 
Nous devons encore regarder l’exercice des différents ministères sous le prisme de cette notion. 
Ici, nous ne faisons pas référence au rapport homme/femme, mais plutôt à l’exercice de l’autorité 
dans une structure hiérarchisée. Ce concept nous sera utile pour vérifier la nature des rapports 
entre la diaconesse et les autres ministres. Si la diaconesse est comptée comme faisant partie du 
clergé, a-t-elle davantage d’autorité concrète dans l’Église qu’un sous-diacre ou une veuve par 
exemple, et, si oui, dans quel contexte et sur quelle base?  
                                               
31. John WIJNGAARDS, No Women in Holy Orders? The Women Deacons of the Early Church..., 226 p. 
32. Ute E EISEN, Women Officeholders in Early Christianity: Epigraphical and Literary Studies..., 322 p. 
33
. Les Constitutions apostoliques, Livres VIII 28, 5 / introduction, texte critique, traduction et notes par Marcel 
METZGER. Paris, Cerf, 1987, coll. « Sources chrétiennes » no 336, p. 231. 
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Ce cadre théorique que nous avons tout juste déployé n’a pas la prétention d’être exclusif et 
exhaustif, mais au fur et à mesure que nous avancerons dans notre recherche, nous compléterons 
au besoin ses insuffisances. Précisons également l’inévitabilité du chevauchement des concepts, 
ceci n’est pas un problème, mais plutôt un avantage dans la mesure où cette superposition ou ces 
recoupements n’introduisent pas de confusion.  
 
HYPOTHÈSE 
  
Notre hypothèse quant à la question de l’ordination ou de l’institution de la diaconesse est la 
suivante : nous croyons que celle-ci fût effectivement ordonnée. Cependant, cela étant, nous 
croyons que le contenu rattaché à ce terme est substantiellement différent de celui que nous lui 
donnons désormais. Attribuer au mot « ordination », dans son acception d’alors, une valeur 
identique à celle qu’il a maintenant, cela après tant d’années marquées de tant d’évolutions, 
constitue un paralogisme qui ne contribuera qu’à obstruer tout effort de compréhension de qui fut 
réellement la diaconesse. Au demeurant, nombre de concepts et de témoins vont eux aussi 
parallèlement connaître cette évolution. Puis, bien qu’ordonnée, elle ne l’est pas en vue des 
mêmes tâches que le diacre, ceci est observable à l’évidence et conséquemment, ceci nous instruit 
sur les dissemblances substantielles entre les deux ministres. Hormis l’exercice du ministère qui 
nous amène à conclure qu’il existe un contraste ontologique entre elle et lui, il y a aussi le 
témoignage des nombreux symboles comme étant autant de révélateurs de cette disparité 
identitaire.  
 
Cette différence essentielle entre la diaconesse et le diacre que nous postulons n’est pas facile à 
établir. Les dissemblances observables dans la pratique des deux ministres ne peuvent pas être 
récupérées indistinctement pour justifier cette différence ontologique que nous soutenons et que 
nous entendons documenter. Voilà pourquoi il est pertinent de se demander si cette distinction 
observée n’a pas pour seule explication la culture ambiante relativisant ainsi le postulat d’une 
différence essentielle entre le diacre et la diaconesse. Parallèlement à ces expressions typiques, 
nous retrouvons des situations où la différence est plus subtile, mais non moins importante. Le 
rite d’ordination de la diaconesse, lorsqu’il est mis en comparaison avec celui qui est utilisé pour 
le diacre, nous en donne une pléthore d’exemples.  
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La différence essentielle, entre la diaconesse et le diacre, qui s’exprime dans l’exercice du 
ministère et dans les multiples symboles, ne doit pas nous pousser à croire que l’ordination de la 
diaconesse est de moindre valeur que celle du diacre. Le rituel de mise à part de celle-ci ne nous 
autorise pas à douter de la valeur de la consécration qui est la sienne. L’emploi du mot grec 
« keïrotoneïn – ρεηξνηνλεῖλ » ne nous le permet pas, et pas davantage l’épiclèse prononcée par 
l’évêque sur la personne de la candidate, épiclèse qui marque l’importance de ce qui se passe. 
Finalement, il nous est apparu indéniable que la diaconesse cumulait en sa personne une double 
identité, l’ordination couronnant sa consécration. Ceci est objectivement observable dans la prière 
d’ordination. Voilà pourquoi nous investirons temps et efforts pour documenter cet aspect de la 
consécration, chose que l’on ne retrouve pas chez le diacre.  
 
 
LES TÉMOINS 
 
Mots et vocables 
 
Les mots utilisés pour décrire la diaconesse, pour la qualifier, elle et son agir, les mots employés 
pour dire ses assignations, ce dont elle est l’objet, sont autant de pistes que nous nous garderons 
de négliger. Nous entendons les explorer pour eux-mêmes selon les règles qui sont propres à cette 
science, travail que nous pourrions donc qualifier d’exégèse.  
 
Le plus important de tous ces mots est le duo « ordonnée –  keïrotoneïn – ρεηξνηνλεῖλ » et 
« instituée – katistanaï – θαζηζηάλαη ». Quel sens donner à ces mots? Le premier, signifie 
aujourd’hui  « ordonner »34 alors que le deuxième représente : « institué » ou « établi ». Avaient-
ils le même sens en tout temps et en tous lieux? La question n’est pas accessoire dans le cas qui 
nous occupe parce que les deux mots en question ont été utilisés pour mettre à part les femmes 
que l’Église appelait au service de leurs coreligionnaires. Un aspect que presque tous les auteurs 
traitant du sujet des diaconesses ont ignoré – peut-être supposaient-ils la chose acquise –, est 
l’aspect évolutif du mot ρεηξνηνλεῖλ. Faivre, dans un ouvrage35 qui fait autorité, dira : 
                                               
34. Le sens premier serait : « voter à main levée » et en contexte liturgique : « nommer pour un office » : Bailly 
[Anatole BAILLY, Le Grand Bailly...p. 2132, 2e col.] rend le mot par : action de tendre la main et plus 
particulièrement pour voter. Lampe pour sa part [G. W. H. LAMPE, A Patristic Greek Lexicon… p. 697] donnera à 
« ρεηξνηνλία » ces sens : stretching forth of the hand, et également election d’où appointment finalement, Clugnet 
[Léon CLUGNET, Dictionnaire Grec-Français en usage dans lřÉglise Grecque, Paris, Alphonse Picard & Fils, 
éditeurs, 1895, p. 164] lui donne le même sens que Bailly. 
35
. Alexandre FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical, Paris, Éditions 
Beauchesne, 1977, coll. « Théologie historique » no 40, 443 p. 
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[…] les Constitutions apostoliques (Livre VIII)  semblaient employer le terme de 
ρεηξνηνλεῖλ pour les « ordinations »; ce serait le seul passage où il utiliserait le 
terme ρεηξνζεηεῖλ. L’argument n’est pas absolu, car nous savons que la distinction 
entre « chirotonie » et « chirothésie » ne s’est opérée que progressivement, et 
surtout à partir du concile de Nicée II
36
. 
 
Nous devons donc obligatoirement tenir compte de ceci dans notre recherche. Rappelons encore 
que la période visée par notre recherche s’étend du IVe au VIe siècle! Or Nicée II, à partir duquel 
les mots « chirotonie » et « chirothésie » commencent à évoluer, survient à la fin du VIII
e
 (787).  
 
D’autres mots encore commanderont notre attention. Nous pensons plus particulièrement aux 
appellations « clerc » (θιῆξνο) et « prêtre » (ηεξεύο). Puis, à la lecture de l’ouvrage de Congar37, 
nous avons redécouvert le sens original des mots ιατθόο, ιαόο, ηά ἔζλε et θιῆξνο. Ainsi au 
milieu du V
e
 siècle, alors que la chrétienté s’est établie, le terme ιαόο – peuple – a pris, à son 
tour, le sens de profane. Notons que c’est à cette époque que l’on observe l’apparition des 
iconostases qui séparent le peuple de celui qui préside le culte. Ceci, par extension, nous informe 
du glissement de la réalité cultuelle – entendre l’émergence de la sacerdotalisation des ministères 
– et du sens qui accompagne les mots qui lui sont associés. 
  
Documents 
 
Une des manifestations qu’il nous faut justement aborder afin d’espérer répondre à la question 
qui nous habite est celle que constituent les textes. Le plus loquace est sans aucun doute l’œuvre 
appelée Constitutions apostoliques. Cependant, la difficulté soulevée par cette œuvre vient de ce 
que nous sommes mis en présence d’une compilation. Celles-ci réunissent des versions d’œuvres 
« revues et augmentées », pourrions-nous dire. Ces interpolations et ces modifications sont 
importantes et visent, entre autres, le sujet de notre étude. Un autre aspect du problème qu’il nous 
faudra considérer vient de ce que les œuvres qui y sont compilées proviennent de divers horizons 
géographique et culturel d’où les importantes variations entre les différentes sections de 
l’ouvrage. Puis, il existe également des différences entre les Constitutions apostoliques et les 
textes constituant celles-ci lorsque pris séparément. Cela aussi fera l’objet de notre étude. Notons 
                                               
36. Alexandre FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical,… p. 98, cf. Cyrille 
VOGEL, Lřimposition des mains dans les rites dřordination en Orient et en Occident, Paris, Cerf, 1970, coll. « La 
Maison-Dieu » no 102, pp. 57-72.   
37
. Yves M.-J. CONGAR, Jalons pour une théologie du laïcat, Paris, Cerf, 1964, coll. « Unam Sanctam » no 23, 
pp. 19-24.  
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au passage que Martimort a soulevé ce fait et l’a ainsi commenté : « il ressort aisément que deux 
traditions surtout se juxtaposent dans les Constitutions apostoliques, au gré des documents 
utilisés et sans que le compilateur ait cherché à en faire la moindre synthèse
38
. »  Ces différences 
observées ne sont pas seulement le résultat de variantes dans les formes rencontrées, mais aussi la 
conséquence de divergences fondamentales dans le contenu de ces différents écrits. Voilà 
pourquoi nous travaillerons à démontrer l’importance de l’influence de ces différents facteurs 
dans notre recherche. Aux Constitutions apostoliques, s’ajoutent d’autres documents tout aussi 
importants comme la Didachè (fin 1
er
 siècle), la Tradition apostolique (vers 220
39
), la Didascalie 
(230), les Constitutions ecclésiastiques des apôtres (300). Notre intérêt s’appliquera également 
aux Canons de saint Basile (375 ?), les Canons d’Hyppolite (écrit pseudoépigraphique 336/340), 
les euchologes, certains écrits des Pères de l’Église ainsi que la législation impériale (législations 
théodosienne, post-théodosienne et justinienne). Finalement, nous aurons également recours aux 
décisions émanant des sept grands conciles et des conciles régionaux. 
                                               
38. A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 69.  
39. Ici nous tenons à préciser qu’à la lumière des récentes recherches – celles de Bradshaw, Johnson et de Phillips 
[Paul. F. BRADSHAW, Maxwell. E. JOHNSON,  L.Edward. PHILLIPS, Harold W. ATTRIDGE, The Apostolic Tradition, A 
Commentary Hermeneia Ŕ (Hermeneia : A Critical and Historical Commentary on the Bible), Minneapolis, Fortress 
Press, 2002, 249 p.] au sommet de celles-ci – ayant pour objet ce que nous appelons communément la Tradition 
apostolique, il est de mise de nuancer non seulement la date de composition de l’œuvre, mais encore son ou plus 
probablement ses auteurs, sa provenance et même le nom de l’œuvre. Ainsi, Baldovin [J. F. BALDOVIN, Hippolytus 
of Rome and the Apostolic Tradition: Recent Research and Commentary, Theological Studies 64, (2003) pp. 520-
542.] affirmera en guise de conclusion (p. 542) les éléments suivant qui résument bien l’état de la recherche sur cet 
important document: ―(1) The first conclusion is obvious, namely that, in its present state, the document commonly 
but probably mistakenly referred to as the Apostolic Tradition does not represent the state of affairs in the Church at 
Rome in the early-third century. While Rome cannot be completely ruled out as one of the places that the document 
originated, it seems far more likely that it was Ŗbornŗ in the East, perhaps even Alexandria as Jean Michel 
Hanssens suggested almost 40 years ago. (2) One can speak only cautiously of authorship of a document that 
consists of church regulations. It is a piece of Ŗliving literature.ŗ At the most, one can say that there are some 
phrases that point to the compilersř familiarity with the work attributed to the Hippolytus of the Contra Nœtum and 
that some elements in the document have a second-century origin. (3) The current state of research favors a picture 
of church order and ministerial structure in transition, if not necessarily at Rome, then perhaps in various churches 
of the third century.‖ Conséquemment, fort de ces découvertes, il nous faudra relativiser le caractère hégémonique du 
document au sens où celui-ci représentant la vision qu’avait l’Église romaine sur les ministères sacerdotaux [et cela 
même si l’on tient pour probable que le document ait son origine à l’Est de l’Empire, peut-être même à Alexandrie], 
aurait imposé cette vision comme un standard qu’auraient appliqué l’ensemble des Églises dans un souci de 
conformité à la pratique romaine. Dans les faits, il est plus probable que la Tradition apostolique a exercé une 
relative influence qui prévaudra partiellement [pensons à l’interpolation qui en fut faite dans les Constitutions 
apostoliques] avec le temps sur la théologie ministérielle de l’ensemble des Églises comme l’étude tout juste 
évoquée et notre travail nous a permis de le découvrir. Notons encore que malgré l’avancée des recherches sur la 
Tradition apostolique, celles-ci sont sans incidences notables sur la conclusion de notre recherche. En effet, si celle-
ci est l’œuvre de plus d’un auteur, si sa composition s’est faite sur plusieurs décennies et si elle provient de plusieurs 
horizons géographiques, si elle est l’expression de plusieurs factures de théologie ministérielle, alors, par extension, 
les conclusions que nous en avons tirées s’en trouvent confirmées d’une manière plus ferme encore au sens où, par 
exemple, il devient difficile de soutenir qu’il y eut des diaconesses en Occident et dans certaines Églises orientales 
comme en Égypte puisque celles-ci n’avaient pas d’existence dans ces Églises où le document avait cours.  
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Une difficulté particulière à laquelle nous soumettent les textes est celle que constitue le toujours 
présent danger d’anachronisme. Les Pères de l’Église sont-ils misogynes? Jean-Marie Aubert, 
professeur à l’Université de Strasbourg, le croit! Ce dernier fait d’ailleurs une lecture de la 
Tradition, à laquelle les Pères ont contribué, qui est plutôt critique : 
[…] elle faisait retomber principalement, pour ne pas dire uniquement, la 
responsabilité de la faute originelle sur la première femme; ensuite en un 
illogisme ahurissant, elle rendait les autres femmes solidaires de la première.
40
 
 
Pour sa part, France Quéré dans son ouvrage fera preuve de plus de retenue et d’à-propos en 
parlant des Pères, tout cela sans sacrifier l’élégance d’écriture qui la caractérisait. Elle dira, par 
exemple, en parlant de la séparation homme/femme : 
Les Pères de l’Église sont-ils misogynes? […] Ces mêmes Pères ajouteraient sans 
doute qu’ils songeaient d’abord au salut de l’humanité globale, homme et femme, 
et que, s’ils ont séparé les sexes, c’est conformément aux usages de leur temps, à 
propos des rôles et devoirs; les différences établies ne touchant nullement à l’être 
lui-même, dont ils affirmaient l’unité par-delà les particularités des sexes. Une 
telle question est en réalité antihistorique. Elle suppose en effet une translation de 
critères qui nous entraîne aux pires anachronismes.
41
 
 
Pour importants que soient les textes et les épigraphes, de s’attacher à ceux-ci de manière 
exclusive mène à l’impasse quant à la résolution du problème soulevé par notre question. Ceci se 
vérifie, en partie du moins, par les recherches qui ont été circonscrites à ces seuls témoignages. 
Certes, tous n’ont pas abordé les textes avec la même méthodologie, mais le résultat, lui, demeure 
le même : le consensus reste à faire.  
 
L’iconographie 
À côté du témoignage scripturaire et du rapport rendu par les différentes collections canonico-
liturgiques se trouve un autre langage qui n’est pas moins éloquent, il s’agit de l’iconographie, 
laquelle est une révélation qui fait usage non de mots, mais plutôt d’images et de couleurs afin 
d’exprimer en synthèse des vérités de foi. Qui plus est, l’iconographie est un témoignage qui se 
reçoit en contexte liturgique, voilà qui n’est pas sans intérêt pour notre analyse puisque nous nous 
demandons quelle est la valeur du témoignage de celle-ci. Que nous apprennent les icônes de 
diaconesses sur ce qu’elles sont? Plus encore, que signifie l’icône de la Theotokos revêtue des 
ornements diaconaux? 
                                               
40
. Jean-Marie AUBERT, La femme, antiféminisme et christianisme..., p. 93.  
41. France QUÉRÉ, La femme et les Pères de lřÉglise, Paris, DDB, 1997, pp. 37-38.  
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La liturgie : espace pour la Révélation et de révélations 
 
Notre titre initial suggérait déjà de considérer la question sous l’angle de la liturgie. Celle-ci 
constitue notre posture théologique en quelque sorte, nous y reviendrons ultérieurement. La 
liturgie est un véritable précis de théologie. Elle a également cette qualité d’être performative, 
c’est-à-dire qu’elle agit ex opere operato puisque ce qu’elle signifie, elle l’accomplit. Ce dernier 
aspect est important, il nous rappelle que rien n’est gratuit en liturgie. Elle est un langage qui, à 
défaut d’être apprivoisé, la rendra hermétique.  
  
Les ministères liturgiques 
 
La liturgie a ses fonctionnaires, les liturges. Ceux-ci sont en quelque sorte les exécutants de la 
volonté divine. Ils rendent visible cet espace de rencontre entre Dieu et son Peuple. Il y a bien sûr 
celui qui va opérer la mise à part de la diaconesse, l’évêque, mais ici c’est davantage la 
diaconesse elle-même qui commande notre attention. Nous l’observerons donc afin de déceler ce 
à quoi elle renvoie. Nous observerons son agir liturgique afin de découvrir ce à quoi il interpelle 
et invite, et évidemment, ce qu’il nous révèle sur celle-ci. 
 
Cette approche liturgique de la diaconesse nous la considérerons sous un double aspect. Le 
premier concerne les rites qui la font diaconesse et le second concerne son ministère liturgique. 
Ce dernier aspect se subdivise à son tour en deux. D’abord l’exercice des fonctions liturgiques et 
ensuite ce qu’exprime ce « faire » liturgique. Les rites de mise à part et le ministère liturgique 
sous ses deux factures expriment des choses différentes, mais ces différences s’articulent dans la 
complémentarité puisqu’un lien intrinsèque les unit toutes. L’exercice nous permettra entre autres 
de découvrir que la diaconesse était l’expression concrète d’un ministère en faveur des femmes et 
opéré par des femmes. Le contexte culturel de l’époque commandait sa présence pour le 
ministère pastoral auprès de celles-ci puisque, par exemple, les hommes n’avaient pas accès aux 
gynécées. Le ministère qu’elles exercèrent était donc indispensable. L’une des tâches qui lui 
incombait était d’assister l’évêque lors du baptême des catéchumènes de sexe féminin. L’exercice 
du ministère de décence, qui était bel et bien un ministère liturgique, est certes l’un de ceux qui 
caractérisent le mieux la diaconesse dans l’imaginaire moderne, mais ce ministère de décence ne 
résume pas à lui seul l’essence de la diaconesse et ne répond pas davantage à toutes les questions,  
il les suscite plutôt. 
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La Divine Liturgie 
 
Creusant un peu plus le sens de l’exercice ministériel de la diaconesse, nous questionnons le 
pourquoi du rôle effacé de celle-ci pendant la Divine Liturgie. Il y a bien quelques textes qui 
suggèrent  sa présence au diaconicon (l’équivalent de notre sacristie), mais rarement, pour ne pas 
dire jamais, au sanctuaire. Pourquoi? Quel sens cela revêt-il? Cela invalide-t-il la thèse d’une 
véritable ordination? Congar, pour soutenir sa théorie quant à la subordination de la diaconesse 
au diacre, utilisera le texte que nous avons cité ci-dessus
42
. Cette remarque n’est pas accessoire 
puisqu’elle nous permet d’introduire une question sur la nature ontologique du ministère de la 
diaconesse. Quelles réponses apporterait la comparaison du ministère liturgique de la diaconesse, 
toujours dans le cadre de la Divine Liturgie, par rapport à celui du diacre d’abord et des ministres 
des ordres mineurs ensuite? Qu’était ce ministère, comment le caractériser? Si l’exercice 
liturgique de la diaconesse rend manifeste la différence qu’il y a entre elle et le diacre, il ne donne 
cependant pas une réponse qui est immédiatement accessible. 
 
Ceci nous laisse avec une pléthore de questions une fois encore qui sont connexes à la 
précédente : quelle place la diaconesse occupait-elle dans la hiérarchie? Comment s’est articulée 
la mise en place de la hiérarchie avec ses différents ministères et comment s’est intégrée la 
diaconesse dans cet ensemble? Les réponses à ces questions pourraient bien être éclairantes sur la 
nature transcendante de la diaconesse et de son ministère. 
Rites de mise à part  
Qu’expriment les rites de mise à part? Comment se comparent-ils avec ceux qui sont utilisés non 
seulement pour les diacres, mais encore pour les autres ordres? Quels sont les vêtements et 
insignes dont est revêtue la diaconesse lors de la cérémonie la constituant comme telle? Les 
euchologes, témoins les plus explicites de la mise à part des ministres, démontrent le plus souvent 
une correspondance presque parfaite entre l’établissement du diacre et de la diaconesse. 
Cependant, quel sens nous faudra-t-il donner aux nuances dont témoignent ceux-ci ? Et puis, ces 
nuances, sont-elles rapportées afin de manifester que nous sommes en présence d’un même rite 
adapté à la femme, ou ne relatent-elles pas plutôt, ces nuances, quelque chose qui est 
radicalement différent ? Ainsi, la diaconesse lors de son ordination ne va pas plier les genoux 
                                               
42. Les Constitutions apostoliques, Livres VIII 28, 5..., p. 23; cf. ndbp no 33 de ce mémoire. 
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devant l’autel comme le font les diacres, elle n’appuie pas sa tête contre l’autel, elle reçoit 
l’orarion, mais son port diffère de celui du diacre et, après avoir reçu la communion de l’évêque, 
elle remet le calice sur l’autel alors que de son côté le diacre ira faire communier les fidèles au 
Pain de Vie. Puis on observe encore que si le déroulement du rite est quasiment symétrique, son 
contenu varie notablement. Les paroles du rite de mise à part comme l’invocation de l’Esprit 
Saint, la demande de préservation et les intercessions nous permettront de vérifier ces allégations. 
 
Enfin, les ornements, les insignes, les vêtements témoignent eux aussi de différences notables. 
Eux aussi sont un langage que nous n’avons pas le loisir d’ignorer si nous voulons avoir un 
regard objectif et respectueux sur la réalité qui mobilise notre énergie. Les insignes les plus 
importants qui mériteront l’essentiel de notre étude sont : l’orarion et son port, le maphorion 
(pour la diaconesse) et le rhipidion (pour le diacre).  
CADRE MÉTHODOLOGIQUE 
 
Circonscription de la recherche 
 
De circonscrire notre recherche est à l’évidence un nécessaire exercice dans le cadre qui est le 
nôtre. Répondre à la question incluse dans le titre de notre exercice de recherche, pour courte 
qu’elle soit, nécessite tout de même un effort d’approfondissement et de documentation qui est 
ambitieux. La lecture d’un substantiel échantillonnage d’ouvrages traitant le sujet, l’essai du 
liturgiste Martimort
43
 entre autres, nous a donné à comprendre qu’il est impossible de faire une 
étude exhaustive de tout ce qui concerne la diaconesse. Nous avons en effet été à même de 
constater la complexité et la variété des éléments entourant son personnage. Voilà pourquoi nous 
allons ici marquer les limites de notre étude. 
 
Essentiellement, nos considérations, comme le titre l’indique, auront pour objet la diaconesse de 
l’Église byzantine du IVe au VIe siècle. Nous porterons un regard sur cette époque parce que c’est 
l’âge d’or des diaconesses, elles y sont nombreuses et encore parce que la documentation y est 
abondante. C’est en effet l’époque où il existe le plus de témoignages la concernant. Non 
seulement avons-nous le choix de ceux-ci, mais ils proviennent de plusieurs sources et sont de 
                                               
43. Aimé-Georges MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique…,277 p.  
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différents styles : écrits des Pères, décrets canoniques, écrits législatifs et euchologes. Notre choix 
trouve encore sa raison d’être dans l’importance de l’Église byzantine. Constantinople est 
évidemment le cœur de l’Empire. Notre choix se porte également sur cette époque et sur cette 
Église puisque c’est là que l’essentiel des recherches sur le sujet est concentré. Ceci nous 
permettra de profiter de l’expertise de ceux qui ont usé leur patience sur la question. Cependant, 
quand cela nous apparaîtra pertinent, nous aurons ponctuellement recours à ce qui déborde le 
cadre spatio-temporel que nous venons de fixer. À titre d’exemple, pensons au profit que 
représente la mise en parallèle de l’Église constantinopolitaine avec celle d’Égypte et cela à 
plusieurs niveaux. Il sera profitable de considérer l’évolution sémantique des mots « chirotonie » 
et « chirothésie » en dehors de l’espace temporel que nous avons fixé afin que ces mêmes mots 
ne deviennent pas un piège nous rendant hermétique l’accès à la diaconesse de l’époque faisant 
l’objet de notre mémoire. Ces débordements spatio-temporels apparaîtront d’autant plus 
pertinents que nous avons choisi d’adopter une posture théologico-historique. 
 
Un aspect plus particulier qui échappera à notre investigation sera celui de l’incidence qu’a eue 
l’arianisme sur la théologie ministérielle et plus particulièrement sur tout ce qui est en lien avec la 
diaconesse, car cette influence nous apparaît négligeable. Ce qui nous permet de faire pareille 
affirmation, c’est la réception favorable dont a bénéficié l’œuvre des Constitutions apostoliques 
dans l’Église constantinopolitaine malgré sa condamnation par le Concile Quinisexte. La source 
documentaire que nous utiliserons et qui est visée par cette exclusion est l’ouvrage appelé 
Constitutions apostoliques. Cette compilation, il faut le rappeler, est l’œuvre d’un arien ou à tout 
le moins d’un « arianisant »44. Le cadre de cette étude et la difficulté particulière que représente 
la documentation de cet état de fait nous font choisir de ne pas nous y égarer.  
 
Au cours de l’exercice de recherche qui est le nôtre, nous allons bien sûr évoquer certains 
personnages comme la diaconesse Olympias et quelques autres, mais nous le ferons afin de 
soutenir notre argumentation à l’aide d’exemples concrets. Cependant, il n’est pas de notre 
                                               
44. Le problème n’est pas accessoire, le concile Quinisexte de 681-692 le déclarera « falsifiée par les hérétiques » : 
[Discipline générale antique (IIe – IXe s.), JOANNOU, Perikles-Petros, Grottaferrata, Tip. Italo-Orientale « S. Nilo », 
(CCOF 9), 1962, t. I, 1, Can. 2, pp. 120-121] « Comme dans ces (85) canons il nous est ordonné de recevoir aussi les 
Constitutions des mêmes saints Apôtres rédigées par Clément, dans lesquelles jadis les hérétiques ont interpolé au 
dam de l’Église des choses fausses et étrangères à la vraie foi…, nous avons décidé de rejeter… ces mêmes 
Constitutions… en désapprouvant absolument les élucubrations des mensonges hérétiques… » 
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intention de recenser l’ensemble ou même une partie de celles qui ont occupé l’espace ministériel 
du diaconat féminin. Bien que celles-ci aient souvent fait l’objet de considérations dont la valeur 
documentaire soit estimable (textes hagiographiques), il est difficilement justifiable dans le 
contexte d’une recherche qui s’intéresse à l’évolution d’un concept d’y avoir recours.  
  
Finalement, nous aimerions encore préciser que, si occasionnellement nous considérons les 
ministères féminins en général et la diaconesse en particulier dans l’Orient chrétien, il n’en sera 
pas de même en Occident, pas même occasionnellement. 
 
Méthodologie 
 
Ce que Morin, que nous évoquions plus haut
45
, et ses successeurs ont fait, nous le ferons à notre 
tour. Voilà pourquoi nous adopterons une posture théologico-historique, laquelle aura pour 
particularité de faire appel essentiellement, mais pas exclusivement, à une herméneutique 
juridique puisque nous puiserons abondement dans les décrets conciliaires et les collections 
canonico-liturgiques. Une fois la contribution juridique repérée, nous la confronterons avec la 
pratique des Églises dans la mesure où elle est repérable et finalement, nous ferons appel aux 
éléments doctrinaux quand ceux-ci se donneront à saisir afin de mettre en un fructueux face-à-
face les deux approches, lesquelles nous permettront de mesurer la distance qui sépare le faire de 
la diaconesse de ce qu’elle exprime comme signe donné à l’Église. Quoi qu’il en soit, nous 
utiliserons l’outil approprié à chaque type de témoignage, cela va de soi si l’on en réfère aux 
textes, mais nous aurons également à cœur de faire cet exercice d’interprétation selon les règles 
de l’art pour les autres témoins que sont l’iconographie, le déroulement de la liturgie, les 
vêtements, les insignes. Il est également une autre clé de lecture qui fera partie de notre outillage, 
il s’agit de la Vierge Marie, la diaconesse par excellence. En elle, la Theotokos-diaconesse, 
l’Église a synthétisé sa vision de la femme en général et sa participation dans l’Église en 
particulier. Autrement dit, lorsque le fidèle observe l’icône de la Vierge-diaconesse, il a devant 
lui une confession christocentrique, un précis d’ecclésiologie et un regard posé sur la femme. 
 
                                               
45. Voir la p.6 du présent mémoire.  
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Voulant rendre notre posture théologique (approche de la question par la liturgie) parlante, nous 
aurons recours à deux éléments essentiels qui s’expriment à l’intérieur de ce cadre tout juste 
évoqué qu’est celui de la théologie historique. Le premier élément consiste en une approche 
diachronique des témoignages. Il est indispensable de considérer dans le temps l’évolution de la 
compréhension que l’on eut de l’essence de la diaconesse et de son ministère. C’est donc par 
l’étude des différents témoins qui nous mettent en présence de la diaconesse que nous allons 
considérer celle-ci. Nous avons évoqué au début de cette section la nécessité de lire le tout à 
l’intérieur du contexte propre à cette fenêtre temporelle. C’est donc parce que nous acceptons de 
faire cette démarche diachronique que nous serons capables de bien situer le procédé théologique 
propre aux Pères de l’Église, aux collections canonico-liturgiques, aux différents décrets 
conciliaires ou encore à l’iconographie. Au-delà du langage apophatique, des allégories, des 
styles littéraires et du contexte qui fut témoin de l’élaboration de ces témoignages, nous pourrons 
observer comment est apparu le sens qui émane de l’institution diaconale dans sa globalité.  
 
Le deuxième élément, lui, consiste en une approche comparatiste. Les contrastes nous aideront à 
faire émerger l’originalité de la diaconesse. Ces différences s’exprimèrent éminemment dans 
l’espace liturgique. Nous comparerons donc la diaconesse dans le rite qui l’a faite et dans son 
ministère incluant l’exercice de celui-ci avec non seulement les diacres, mais encore avec les 
autres ministres masculins ainsi que les autres femmes agissant dans l’Église. Ce deuxième 
élément commandera également que nous nous arrêtions à examiner l’apparition et la mise en 
place de la sacerdotalisation des ministères dans l’espace liturgique. Ce faisant, nous dégagerons 
les particularités de la diaconesse justement parce qu’elle échappa à cette mobilisation au sein de 
l’espace cultuel en agissant, par contraste, comme révélateur auprès des acteurs occupant cet 
espace. Ces deux éléments, donc, nous permettront d’identifier les constantes et les variantes de 
notre sujet d’étude. Nous interrogerons les différences afin d’examiner si la nature de ce qui 
demeure s’en trouve changée. Ces variantes, ont-elles une incidence d’ordre ontologique ou 
fonctionnel sur les constantes? Nous aurons finalement recours à un outil qui rendra ces mêmes 
constantes et variantes encore plus visibles puisque nous ferons usage de tableaux comparatifs.  
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PLAN : 
 
INTRODUCTION 
A. Titre 
B. Objet de la recherche 
C. Problématique 
D. État de la recherche 
E. Cadre théorique 
F. Hypothèse 
G. Les témoins 
H. Cadre Méthodologique 
 
INTRODUCTION 
Il s’agira ici d’établir la pertinence de la recherche sur les diaconesses, dans le milieu et l’époque 
qui les a vues croître et parvenir à leur apogée. Pourquoi y a-t-il eu des diaconesses, qu’étaient-
elles, que faisaient-elles et surtout étaient-elles véritablement ordonnées? Il sera aussi opportun 
de situer notre recherche dans un ensemble plus vaste pour finalement établir la pertinence qu’il y 
a à faire cette étude qui donne une réponse à cette préoccupation contemporaine qu’est celle de 
l’égalité homme-femme dans l’exercice des ministères en Église.  
 
Première partie : Portrait général de la condition féminine de la méditerranéenne 
 
Chapitre 1
er
 : Femmes méditerranéennes; femmes religieuses  
1. L’Égyptienne  
2. La Carthaginoise 
3. La Romaine et La Grecque 
4. La Juive 
5. La femme du Levant 
6. Propos conclusifs 
 
Chapitre 2
e 
: Contribution ministérielle de la femme aux premières heures du 
christianisme 
1. Lecture des ministères féminins : considérations préliminaires 
2. Les femmes dans les écrits néotestamentaires  
3. La femme dans les lettres pauliniennes 
4. La femme dans les écrits extrabibliques orthodoxes et hétérodoxes 
5. Deux états de vie féminins 
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Deuxième partie : Exploration linguistique 
 
Chapitre 3
e
 : Considération d’ordre étymologique  
1. Clerc et clergé 
2. La distinction hiératicos Ŕ kléricos 
3. Le mot « diaconissa » 
4. Leiturguia 
5. Ordre (taxis - ηαμηο) et hiérarchie (tagma - ηάγκα) 
6. Hiérarchie et hiérarchies  
 
Chapitre 4
e
 : Considération d’ordre étymologique  
1. Chirotonie, chirothésie et chirépithésie 
2. Apport documentaire 
3. Mise en contexte et sens des mots « chirotonie » et « chirothésie »  
 
Troisième partie : Circonspection de la diaconesse 
 
Chapitre 5
e
 : Considération d’ordre étymologique  
1. Vue d’ensemble sur le rituel d’ordination de la diaconesse 
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Chapitre 1
er
 : Femmes méditerranéennes;  femmes religieuses 
 
Avant d’entrer dans les nombreuses particularités propres à notre recherche, il nous est apparu 
nécessaire de soulever quelques aspects de l’apport religieux de la femme dans le bassin 
méditerranéen à l’aube du christianisme ainsi que de celles chez qui l’on salua la contribution 
ministérielle aux premières heures de l’Église naissante. La pertinence de l’exercice n’est pas à 
chercher dans un lien de causalité directe avec le sujet de notre recherche. Il vise d’abord en un 
premier temps à mettre en lumière le relatif vent d’émancipation frappant l’ensemble du bassin 
méditerranéen et, dans un deuxième temps, de bien mettre en perspective là où se situe la 
nouveauté du christianisme naissant. Cet espace de liberté évoqué, la femme s’en saisira en 
exerçant entre autres différents ministères religieux dont nous vérifierons les tenants et 
aboutissants à l’époque à laquelle s’attachera notre étude. Cependant, le christianisme, bien que 
comportant ses espaces de radicales innovations, s’inscrit tout de même dans un continuum qui a 
ses origines dans un passé bien lointain et qui n’est pas sans toucher cette contribution 
ministérielle de la femme, comme nous le découvrirons tout au long de ce mémoire. 
Évidemment, nous ne sommes pas sans savoir qu’un important clivage temporel et culturel 
sépare nos diaconesses constantinopolitaines du IV
e 
siècle des considérations qui suivront 
immédiatement ce préambule. C’est justement l’âpreté de cette coupure qui contribuera à 
manifester notre prétention, à savoir que déjà à cette époque, celle d’un christianisme en 
effervescence, nous percevons chez celui-ci l’intégration de beaucoup d’éléments de la culture 
ambiante, voilà pourquoi nous ne serons pas étonnés de retrouver plus ou moins certains 
éléments fondamentaux observés ici quatre siècles plus tard. C’est plutôt l’expression du 
christianisme et des ministères qui va évoluer en fonction des époques et des lieux comme nous 
le manifesterons. 
 
Cet exercice est rendu nécessaire à cause des excès que nos lectures nous ont donné à observer, à 
savoir le postulat selon lequel les femmes auraient été contraintes à entrer dans des monastères au 
fur et à mesure que le christianisme s’éloignait du point zéro46 comme si celui-ci se dénaturait 
                                               
46. Nous n’avons rien trouvé de significatif dans nos recherches qui nous permette de conclure que la femme serait 
passée d’une absolue liberté à un radical contrôle comme si l’Église indépendamment de la culture dans laquelle elle 
s’est intégrée serait responsable de ce fait. À titre d’exemple, Marie-Josèphe Aubert dans son ouvrage – cf. AUBERT, 
Marie-Josèphe, Des femmes diacres : un nouveau chemin pour lřÉglise, Paris, Beauchesne, 1987, 216p. – dira une 
chose (p. 103) et son contraire (p. 125). La réalité, comme nous en ferons la démonstration, est beaucoup plus 
nuancée. Certes, la femme avait bénéficié d’un espace de liberté accru, mais celui-ci, sans s’estomper, n’a tout de 
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avec le temps, ou encore à l’opposé, de prétendre que la femme en Église aurait été parfaitement 
égale et équivalente à l’homme47. C’est donc sans hésitation que déjà nous sortirons du cadre 
spatio-temporel très circonscrit de notre mémoire puisqu’une fois au cœur de notre recherche 
nous serons à même de goûter les fruits d’un pareil excursus. Cet ample et bref regard nous 
permettra de mieux situer l’origine de la diaconesse dans cet ensemble plus vaste qu’est celui de 
la femme vivant dans le bassin méditerranéen.  
 
1.1. L’Égyptienne 
 
Peu importe où notre regard se porte, force nous est de constater que la femme méditerranéenne 
occupait un espace significatif dans l’espace cultuel qui était le sien. Bien que la chose fût 
observable, il s’en trouvera pour nier cette évidence. Ainsi, Hérodote affirmera qu’« Aucune 
femme [il est ici question de l’Égyptienne] n’exerce le sacerdoce ni d’un dieu ni d’une déesse, 
tandis que les hommes sont prêtres de toutes les divinités, masculines ou féminines
48
 ». Plus 
proches de nous, Lançon et Schwentzel
49
 vont affirmer que l’Égyptienne sous la culture 
hellénistique n’a plus d’exercice cultuel significatif. Or, nos recherches nous permettent 
d’affirmer que la réalité est plus nuancée. Les témoignages papyrologiques et épigraphiques dont 
le nombre deviendra substantiel surtout à partir du règne des Ptolémées contredisent cette thèse. 
Ces témoignages, tout juste évoqués vont rendre manifeste la possibilité qu’avait la femme 
d’offrir un sacrifice, de veiller à la construction et l’entretien d’un sanctuaire, de faire respecter le 
caractère sacré du lieu et de s’occuper de l’administration financière de temples mineurs en plus 
de recevoir des bénéfices liés à leurs ministères. Ce dernier aspect a d’ailleurs fait l’objet d’une 
enquête bien conduite puisqu’il a engendré bon nombre de documents administratifs. Plus d’une 
fois, les vocables « ἱέξεηα » et « ἱέξηζζα » apparaîtront dans ces textes officiels de sorte qu’à nos 
yeux, ils constituent un témoignage recevable d’une présence significative de prêtresses exerçant 
un culte dans l’Égypte hellénistique et romaine. À ces expressions s’ajoutent encore celles 
d’« adoratrice (dw3.t) – H. IV, B. XII », « la transportée de joie (A ḥ’’.t) – B. XII », « l’habilleuse 
                                                                                                                                                        
même pas régressé du seul fait de l’Église, pas plus qu’il ne fut sans frontières au mépris de la culture dans laquelle, 
il – cet espace de liberté – s’exprimait.   
47. L’œuvre de Wijngaards est à cet égard un argument de poids validant nos propos, cf. WIJNGAARDS, John, No 
Women in Holy Orders? The Women Deacons of the Early Church, Canterbury Press, Norwich, UK, 2002, 226p.  
48. HÉRODOTE Histoire, Ἡξνδόηνπ Μνῦζαη, LIVRE II. EUTERPE, § XXXV, trad. du grec par Pierre SALIAT, Paris, Plon, 
1864, p. 130 : « Ἱξᾶηαη γπλὴ κὲλ νὐδεκία νὔηε ἔξζελνο ζενῦ νὔηε ζειέεο, ἄλδξεο δὲ πάλησλ ηε θαὶ παζέσλ. » 
49
. Cf. Bertrand LANÇON et Christian-Georges SCHWENTZEL, LřÉgypte hellénistique et romaine, Paris, Nathan, 1999, 
coll. « Histoire » n° 128, p. 95. 
  34 
[au sens où elle habille la statue du dieu] (ḥbs.t) – H. XII », « celle qui fait brûler l’encens (snṯr.t) 
- ? », « celle qui consacre (ḫrp.t) – B. VI » et de nombreuses autres encore. Le magistral tableau, 
dressé par Colin
50
 dans son article, relève systématiquement les endroits et les dieux/déesses qui 
bénéficièrent de l’office d’une femme. Ce panorama corrobore sans équivoque son hypothèse 
voulant que malgré la sujétion de l’Égypte à la culture grecque, celle-ci n’a pas pour autant 
conduit les femmes à l’exclusion de l’exercice cultuel. Certes, les hommes y sont plus nombreux 
que les femmes dans cet exercice, mais il en fut ainsi de tout temps. La raison de ce fait n’est en 
rien nouée à la culture ; la prêtrise en effet était liée de près à l’agriculture, laquelle est un métier 
de paysan qui mobilise davantage l’homme que la femme. Lorsque le Macédonien va assujettir 
l’Égypte, les femmes continueront de devenir prêtresses comme cela se faisait précédemment, et 
cela sur la base de leur appartenance à une famille sacerdotale. Cet état de fait ne va pas changer 
radicalement contrairement à ce qui a pu être soutenu par certains chercheurs (J.H. Johnson ou A. 
Lloyd). Ce qui sera exigé d’elles, c’est d’être compétentes pour le culte, en particulier en étant 
habiles à lire les textes sacrés et à officier. Elles devront encore se faire octroyer le droit 
d’accéder au monde sacré par le roi ou à l’époque romaine par l’archiereus d’Égypte. Celles-ci 
en contrepartie vont pouvoir bénéficier des redevances propres à l’ordre et faire partie de 
l’association des prêtresses. Il nous faut cependant soulever un aspect important du culte égyptien 
en général; celui-ci est un reflet de la pensée égyptienne, laquelle s’articule autour des deux 
principes que sont la complémentarité et la symétrie. Dans le cadre de l’exercice cultuel, cela se 
traduira par un rôle différent dépendamment que l’on est prêtre ou prêtresse, en effet le monde 
divin est sexué. 
 
1.2. La Carthaginoise 
 
Ce que nous avons observé en Égypte, nous l’avons également constaté à Carthage laquelle était 
réputée avoir abrité une école pythagoricienne « dirigée successivement par quatre docteurs : 
Miltiade, Anthen, Hodios et Léocrite
51
 », il n’est donc pas abusif d’en déduire que la femme, 
                                               
50. COLIN, Frédéric, Les prêtresses indigènes dans lřÉgypte hellénistique et romaine: une question à la croisée des 
sources Grecques et Égyptiennes in Le rôle et le statut de la femme en Égypte hellénistique et byzantine – Actes du 
colloque international, Bruxelles – Leuven, édités par Henri Melearts et Léon Mooren, Peeters, 2002, coll. « Studia 
Hellenistica » n° 37, pp. 444-455 : Éléphantine – Qebehou en tant que Khnoum; Thèbes – Amon (Celui qui s’est fait 
lui-même roi des dieux); Coptos – Horus en tant que Min; Kousai – Maât en tant que ka d’Hathor en sont des 
exemples parmi de nombreux autres.  
51
. De Pythagorica Vita, XXVII, 128 et XXXVI, 267 in Hédi DRIDI, Carthage et le monde punique. Paris, Belles lettres, 
2006, coll. « Guide belles lettres des civilisations » n° 21, p. 244. 
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celle de l’aristocratie, ait eu un accès à l’éducation en général et encore à l’espace religieux. Le 
panthéon phénico-punique est relativement abondant, il est composé « d’un grand nombre de 
divinités masculines sémitiques portant un nom composé du terme générique Baal (B’l, maître, 
seigneur), suivi par un complément de lieu ou d’objet. Ce terme peut également se décliner au 
féminin, comme en témoigne le nom de la déesse de Byblos, la Baalat (B’lt)52 », cette Baalat 
gubal qui était d’ailleurs poliade53. À Carthage, les plus importantes de ces divinités étaient Baal 
Hammon, dieu solaire et chtonien (dieu de la terre) et Tinnit qui est son parèdre. Celle-ci était 
réputée pour favoriser la fécondité des hommes en plus d’être nourrice polymastos54.  
 
Maintenant, quelle place occupe la femme dans cet espace polythéiste? Important serait un 
qualificatif approprié si l’on considère que celle-ci pouvait offrir des sacrifices à titre personnel. 
Le tophet de Carthage est à ce titre un lieu privilégié d’observation à cause du lien qui l’unit à la 
femme par la maternité et les enfants qui en résultent. C’est là que les témoignages 
archéologiques sont les plus nombreux avec les nécropoles
55
. Ces inscriptions vont aussi se faire 
les témoins de l’ascendance de ces femmes révélant ainsi qu’elles proviennent de toutes les 
couches de la société punique. Elles n’ont pas que la liberté d’offrir des sacrifices en leur nom, 
mais elles officient également le culte. Elles sont dites : « servante – Řimmat – de la divinité », 
grandes prêtresses ou encore, pour quelques-unes d’entre elles, s’ouvre la possibilité d’être 
présidente de collèges sacerdotaux ayant pour subordonnés des prêtres et des prêtresses. Nous 
noterons cependant que ces plus hauts échelons de la hiérarchie n’étaient peut-être pas 
accessibles pour tous les cultes. Elles vont aussi participer au culte de Milqart à Malte ou Cadix 
ou à celui d’Ashtart-Uni à Pyrgi. Elles participaient encore aux sacrifices rendus à Moloch56 qui 
se déroulaient dans le tophet. Il faut dire que la religion phénicienne et la religion punique qui la 
reproduit en Occident ne sont pas homogènes, le culte en effet y est polymorphe et s’articule de 
manière dynastique, officielle quand ce n’est pas privément. 
  
                                               
52 . Hédi DRIDI, Carthage et le monde punique. Paris, Belles lettres, 2006, coll. « Guide belles lettres des 
civilisations » n° 21, p. 170. 
53. Dieu poliade, c’est-à-dire dieu de la cité, ainsi Baalat gubal est dite « maîtresse de Byblos ».  
54. Polymastos, c’est-à-dire ayant plusieurs seins afin de nourrir du lait divin l’humanité. 
55. Cf. Hédi DRIDI, Carthage et le monde punique.., p. 239. 
56. Il faut noter qu’à la suite de la découverte du site de Carthage par l’archéologue Otto Eissfeldt le sens du mot 
« Moloch » fut contesté sur la base de l’impossibilité qu’il y avait à donner un sens à la triade de lettres ךלמ, 
lesquelles, selon le contexte (à défaut de voyelles) peut signifier « roi » ou faire référence à un type de sacrifice; cf. 
Philippe Reymond, Dictionnaire dřhébreu et dřaraméen bibliques,  Paris, Cerf / Bibli’O, 2007, p. 213-214. 
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Un autre lieu d’exercice du ministère cultuel féminin est celui de la prostitution sacrée. Ce rite lié 
à la fécondité se décline sous deux formes. La première, permanente, est celle exercée par les 
hiérodules (esclaves sacrées) qui se prostituent au bénéfice du temple alors que sous sa deuxième 
forme, la femme se prostituant ne le fera qu’une fois à la manière de celles que rapporte Hérodote 
(I, 199) en parlant des Babyloniennes. 
Les femmes de toutes conditions devaient se rendre dans l’enceinte du temple 
d’Aphrodite et attendre qu’un visiteur leur jette de l’argent sur les genoux en 
invoquant la déesse. Elles devaient alors le suivre en dehors du temple et 
accepter la somme qu’il leur offrait, quelle qu’elle soit57. 
 
1.3. La Romaine et de la Grecque  
 
Si dans l’antique Rome, celle du Regnum Romanum, la femme une fois introduite dans la domus 
de son mari devait avec lui adorer les mânes, ces ancêtres maintenant divinisés, les Pénates (le 
dieu du feu sacré) et les Lares, c’est-à-dire, cette divinité gardienne de la famille, c’est toujours à 
titre d’assistante qu’elle y participera puisque c’est le père ou l’époux qui en est le prêtre. C’est 
presque la même chose qui s’observera chez sa sœur grecque recluse dans son gynécée. Aussi, au 
dire de l’auteur de l’œuvre La cité antique 58 , le mariage fut vraisemblablement l’une des 
premières institutions religieuses puisqu’il contribua à habiliter l’épouse à assister son époux 
dans les actes de culte familial. Si cette caractérisation en peu de mots de l’exercice religieux de 
la Romaine et la Grecque dans la religion traditionnelle rend manifeste le peu d’espace qui leur 
était alloué, il ne faudrait cependant pas en déduire leurs absences des autres lieux d’affirmations 
religieuses. Celles-ci avaient en effet une place dans les expressions cultuelles parallèles. Ainsi à 
Sparte la femme jouait un rôle actif, mais difficile à circonscrire dans le temple de la Magna 
Mater
59
. La Corinthienne, libre ou plus probablement esclave, participe au culte non seulement à 
titre de dévote, mais encore comme ministre au temple d’Aphrodite ou d’autres divinités de culte 
à mystère. Toujours en Grèce, au large de la ville de Trœcenia en Argolide, c’est une jeune 
femme qui préside l’office dans le temple de Poséidon, même phénomène en ce qui concerne le 
culte rendu à Apollon par une Pythie, laquelle doit cependant être une citoyenne libre de la cité 
de Delphes réputée avoir gardé fidèlement le feu sacré des ancêtres. 
                                               
57 . Hédi DRIDI, Carthage et le monde punique. Paris, Belles lettres, 2006, coll. « Guide belles lettres des 
civilisations » no 21, p. 181.   
58. Fustel de COULANGES, (Numa Denis),  La cité antique, Paris, Librairie Hachette, 1900, p. 43. 
59
. Cf. PAUSANIAS, Description of Greece Ŕ Laconia, III.12.9, London, Loeb Classical Library, 1966, 1st edition in 
1926, pp. 76-77. 
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Aborder la contribution de la Romaine au culte, c’est obligatoirement évoquer les Vestales. Ces 
femmes, contraintes à la virginité pendant trente ans et à l’entretien de la flamme sacrée, 
assuraient la prospérité et la protection de la cité. Elles n’étaient soumises à personne, si ce n’est 
à la déesse italique Vesta de par leur serment sacré. Elles étaient exonérées des contraintes de la 
lex voconia (169 av. J.-C.), laquelle loi invalidait le témoignage sous serment d’une femme. 
Croisaient-elles un condamné à mort qu’elles pouvaient le gracier60 et elles pourront encore agir 
comme émissaires de paix dans les querelles des grands comme ce fut le cas lors du litige entre 
Messaline et Claude. Rome est-elle victime d’une catastrophe ou encore d’une défaite que l’on 
fait appel à elles afin qu’elles opèrent une propitiation auprès de la déesse en faveur de l’État. En 
reconnaissance donc de leur service, les Vestales pouvaient hériter à part entière. Comme les 
hommes, elles recevaient l’éloge funèbre au moment de ses funérailles, cependant, qu’elles ne 
manquent pas à leur vœu, cela leur eût été funeste. Elles devaient être vierges et le demeurer le 
temps de leur office, puisque la virginité correspondait à la pureté de la flamme qu’elles 
entretenaient. On comprend ici que le crime est puni de mort. Le but de cette mise à mort était de 
rétablir la pax deorum violée
61
 par ce qui était considéré comme un inceste au sens littéral du mot 
(in-cestus
62
). Parmi ses autres obligations, il y a celle d’entretenir le feu sacré, lequel ne devait 
jamais s’éteindre puisque représentant la déesse. Un manque en ce sens lui gagnait le fouet de la 
part de celui qui symboliquement l’avait enlevée et mariée pour la faire Vestale, soit le pontifex 
maximus en personne ou l’un de ses délégués. Mais qu’en est-il de la matrone ou de la femme du 
commun, la plébéienne? C’est comme assistantes dans les cultes romains qu’elles interviendront 
ou encore dans les cultes à mystères qui ont droit de cité dans l’Empire. Ainsi, jusqu’à Rome, Isis 
trouvera des adorateurs et adoratrices, dont l’Empereur Caligula. Le culte qui lui était rendu avait 
la particularité d’être ouvert également aux hommes et aux femmes. Il s’inscrivait aussi en marge 
                                               
60. Cf., PLUTARQUE, Numa 10, The Parallel Lives, LCL, 1914, 1. p. 342-343, in WITHERINGTON III, Women in the 
Earliest Churches, Society for New Testament Studies Monograph Series n° 59, New York, Cambridge University 
Press, 1988, p. 19. Afin de valider l’affirmation de Witherington III, nous avons eu recours à une édition plus récente 
: PLUTARQUE, Vies Parallèles, Numa, X, 6, trad. d'Anne-Marie OZANAM, Paris, Quarto/Gallimard, 2001, p. 175. 
61. Cf., Claire LOVISI, Vestale, incestus et juridiction pontificale sous la République romaine, in : « Mélanges de 
l’École française de Rome. Antiquité T », 110, N° 2. 1998. pp. 701-702. 
62. « Le "cestus" des latins désigne la chasteté, l'innocence, la pureté, et nous vient du mot grec "kestos" (θεζηνο : 
[Anatole BAILLY, Le Grand Bailly...p. 1084, 2e col.]) désignant la ceinture que l'on nommait "ceste" de Vénus, 
désignant une ceinture brodée, et au sens figuré signifie les attraits et le charme. » In 
https://sites.google.com/site/etymologielatingrec/home/i/inceste; [consulté le 14 mai 2015 à 10 h 40]. Voir également 
Félix GAFFIOT, Le Grand Gaffiot, Dictionnaire Latin/Français, Paris, Hachette-Livre, 2000, p. 801, 2e col. incestus : 
impudique, incestueux; incestŭs : inceste; incestō : 1. souiller, rendre impure, 2. déshonorer et p. 275 1ère et 2e col. 
castus : 1. pur, intègre, vertueux, irrépochable; 2. chaste, pur; 3. pieux, religieux, saint. 
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des considérations de classe sociale, voilà pourquoi il sera si populaire auprès de la plèbe et 
autres gens du commun. C’est donc sans surprise que son culte ne fut permis qu’en 38 apr. J.-C. à 
l’intérieur des murs de Rome. Il y eut d’ailleurs plusieurs tentatives de suppression de ce culte 
qui faisait grand cas de l’individu au détriment de l’État, ce n’est donc pas par accident 
qu’interviendra l’émancipation de la femme à la fin de la République :  
In 28 BC Octavius and later Tiberius attempted to abolish Isis cult, all to no avail. 
It is certainly more than a coincidence that the rise of the cult of Isis in the later 
Republic period coincided with the increase in womenřs liberation in Rome. It is 
likely that these two trends fostered and furthered each other, and it was perhaps 
in reaction against this that Augustus undertook his ill-fated attempts at moral and 
religious reform
63
. 
 
Isis n’est pas la seule, Fortuna Virginitis et Fortuna Mulierbris en sont d’autres de même que 
Vénus qui n’est autre qu’Inanna ou Ishtar. Les Bacchanales, culte orgiastique qui était marginal 
et qui dégénéra en désordre politique, sont un autre lieu de participation de la femme dans 
l’espace cultuel. 
 
1.4. La Juive 
 
L’exercice religieux public de la Juive se réduit à peu de choses, sinon à une participation 
occasionnelle et libre. En effet, le culte est une affaire d’hommes. Ici nous pensons aux différents 
groupes religieux dans la mouvance du pharisaïsme ou autres mouvements religieux qui avaient 
leur tranche de disciples et encore les sadducéens qui recrutaient parmi la caste sacerdotale et 
l’aristocratie, du moins jusqu’à la destruction du Temple. Ferme la marche de ce monde religieux 
administré par les hommes le groupe des esséniens et celui des zélotes qui est davantage un 
groupe instrumentalisant le sentiment religieux à des fins politiques qu’un véritable mouvement 
religieux. Bien que l’expression religieuse officielle n’ait pas été pensée en fonction de la femme, 
on peut cependant rappeler à notre mémoire cet espace qui lui est ouvert. Il s’agit évidemment du 
prophétisme. Sans évoquer systématiquement la contribution de toutes celles qui jallonent 
l’histoire d’Israël, rappelons quelques noms afin de démonter notre propos. Ainsi, comment 
oublier les Miryam, Déborah ou Houlda? Jusqu’à la venue de Jésus, elles sont présentes comme 
en témoigne Anne fille de Phanuël de la tribu d’Aser 64 . Donc, seul l’homme était tenu de 
                                               
63. Ben WITHERINGTON III, Women in the Earliest Churches, Society for New Testament Studies Monograph Series 
n° 59, New York, Cambridge University Press, 1988, p. 19.  
64. Lc 2, 36ss.  
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correspondre aux commandements en lien avec le temps. Comme la femme n’avait pas cette 
obligation, ceci contribua à l’éloigner du culte qui est institutionnalisé depuis bien longtemps 
déjà. Dispensée d’obligation, elle donnera parfois à cette latrie une expression privée (vœux - 
nedarim)
65
 ou marginale quand ce n’est pas illicite. Une autre raison, plus pratique celle-là, nous 
permet de comprendre l’absence de la femme au culte, il s’agit de son incapacité rituelle 
engendrée par ses menstrues. Quoi qu’il en soit, elle pourra offrir au Temple des sacrifices de 
réparation, de purification (en particulier après sa période d’impureté rituelle suite à la naissance 
d’un enfant) ou de communion, elle pourra encore y monter pour prier66. Elle est aussi admise à 
la synagogue même si cette présence est soumise à une ségrégation. À l’époque des Tannaïm67, la 
femme commencera d’assister à la lecture de la Meguila (rouleau) d’Esther pour la fête de 
Pourim
68
. Beaucoup de ces observances qui sont imposées à l’homme et non à la femme sont 
l’expression de la vision anthropologique du judaïsme rabbinique qui, après la destruction du 
Temple, occupe l’essentiel du paysage religieux autant chez les Juifs de la Palestine que ceux de 
la diaspora. Ainsi, la circoncision sera vue comme un rappel fait à l’homme que même s’il donne 
la vie par l’acte sexuel, il n’est pas le principe de celle-ci et surtout, elle est un rappel de 
l’Alliance contractée avec Dieu. La femme quant à elle n’a pas besoin de ce rappel puisqu’elle est 
la récipiendaire de cette vie
69
. Si la femme n’a qu’un timide espace cultuel public, il n’en va pas 
de même dans l’espace privé. Ainsi occupe-t-elle, à l’égal de l’homme, un domaine ministériel. 
Celui-ci trouve une expression privilégiée dans la liturgie du shabbat. La préparation de la 
maison, le tressage du pain et sa cuisson ainsi que la préparation de la table de shabbat sont 
perçus comme un ministère. Cette préparation témoigne d’une vision symbolique du foyer qui est 
vu comme le Temple à la maison. Si bénir le pain est un acte rituel, le faire ne l’est pas moins. À 
cette préparation s’ajoute la participation de la femme à la liturgie du shabbat proprement dite, 
                                               
65. Anna, fille de Phanuel se situe elle aussi dans ce lignage prophétique. Celle-ci voit son office prophétique légitimé 
par une vie de consécration à Dieu. Parler de consécration à Dieu, c’est évoquer la possibilité qu’une femme avait en 
Israël de faire des vœux. Ceux-ci pouvaient cependant être annulés par le père ou l’époux de la femme (Nb 30, 4ss). 
66. Évoquer la présence de la femme au Temple c’est également faire référence aux « parvis des femmes ». En fait, il 
n’y avait pas dans cette section du Temple une ségrégation sur la base du sexe. S’il est nommé « parvis des 
femmes », c’est improprement puisque ce parvis était plutôt destiné à ceux qui étaient dans un état d’impureté 
rituelle. C’est à cause du caractère récurant de ses menstruations qui la rendent impure que la femme va fréquenter 
cette cour, ce qui au terme contribuera à l’identifier à celle-ci. 
67. De 0 à 200 apr. J.-C.  
68. Le traité Meguila qui est le dixième traité de l’ordre Moëd, précise les termes de cette célébration qui avec Hillel 
II (360 apr. J.-C.) sera fixée au calendrier liturgique.  
69. D’ailleurs, les expressions « mâle » et « femelle » en hébreu, soit « zakhar » et « nekevah », sont des expressions 
de cette vision anthropologique. L’expression « zakhar », qui est de la même famille que le mot « semence » ou 
« sperme », rappelle à l’homme son devoir de faire mémoire. Le mot « nekevah » pour sa part signifie « creux » ou 
« réceptacle » ce qui rend bien la nature plus intérieure de la femme.  
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c’est à elle en effet que revient de droit d’allumer les bougies de shabbat et de prononcer la 
bénédiction, droit, il faut le dire, qui fait mémoire de la désobéissance d’Ève70. Elle va encore à 
cette occasion, c’est-à-dire une fois l’allumage réalisé, prononcer une prière de bénédiction du 
foyer et de sa descendance afin qu’agisse sur elle la lumière de la Torah. 
  
Il est un autre espace où la femme occupe une zone d’expression ministérielle. Il s’agit de la 
responsabilité qu’elle a de la garde de la pureté familiale – taharat hamishpařha – qui est aussi 
appelée Niddah
71
. Cette observance de la loi de pureté dont la femme est gardienne est d’une 
importance telle que la construction des mikvařoth (bains rituels) précède celles des synagogues 
après la destruction du Temple. L’observance des règles de la pureté familiale en Erets Israël 
était stricte ou point ou la femme était littéralement isolée, donc à la fois gardienne de la pureté et 
bouc émissaire de celle-ci
72
! Isolée parce qu’impure rituellement, isolée parce qu’indisponible 
physiquement et psychologiquement, celle-ci va réintroduire la sphère de la pureté et de la vie par 
l’immersion dans le mikvé. Malgré le caractère contraignant attaché à cette mitzvah 
(commandement) qui a priori semble soumettre la femme à une forme de contrôle, celle-ci 
demeure observée aujourd’hui encore même dans les communautés juives libérales, car disent-ils, 
une attention religieuse est portée au corps féminin.  
 
1.5. La femme du Levant 
 
La période du Proche et du Moyen-Orient anciens prend fin avec l’hellénisation de cette partie du 
monde par Alexandre le Grand d’abord et par les Diadoques ensuite. L’interpénétration des 
cultures contribuera à la sauvegarde et même à la propagation des nombreuses expressions 
cultuelles du Proche et du Moyen-Orient. Par la suite, avec l’avènement de l’hégémonie romaine, 
nous assisterons à un curieux phénomène, soit celui du retour d’éléments cultuels propres aux 
                                               
70 . Talmud, Chabbath 31b. Rachi y affirme que puisque la femme fut la cause de la chute de l’homme (Eve 
lorsqu’elle fut tentée par le serpent), ce qui provoqua le ternissement de la lumière du monde, c’est à la femme qu’il 
revient d’allumer des lumières (bougies) et de ramener la lumière. 
71. Dans le contexte  « niddah » doit être rendu par « inapte ». Reymond [Philippe REYMOND, Dictionnaire dřhébreu 
et dřaraméen bibliques, Paris, Cerf/Bibli’O, 2007, p. 239, 1ère col.] le traduit simplement par « règles, menstruation » 
alors que l’Analytical Hebrew and Chaldee Lexicon [DAVIDSON, Benjamin, The analytical Hebrew and Chaldee 
lexicon : consisting of an alphabetical arrangement of every word and inflection contained in the Old Testament 
scriptures, precisely as they occur in the sacred text, with a grammatical analysis of each word, and lexicographical 
illustration of the meanings ; a complete series of Hebrew and Chaldee paradigms, with grammatical remarks and 
explanations / by B. Davidson, London, S. Bagster, 1963, p. DXXXV.] nous renseigne sur la racine du mot — to move, 
moved, wander about  — lequel suggère une exclusion ou une errance.  
72
. Cf., Niddah, septième traité de l’ordre Tohorot de la Mishnah [The Mishnah, Translated from the Hebrew with 
Introduction and Brief Explanatory Notes by Herbert DANBY, London, Oxford University Press, 1964, pp. 745-757].  
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autochtones, mais qui ont pris un autre vocable. Héliopolis, cité dont la construction fut initiée en 
14 av. J.-C. sous Auguste, constitue à ce titre un exemple parlant puisqu’on y trouve les temples 
de Jupiter, de Bacchus et de Vénus. Or, Héliopolis qui signifie « ville du Soleil » ne fut pas 
construite ex nihilo, mais plutôt sur les ruines de Baalbek, ville qui a son origine à la fin du III
e
 
millénaire av. J.-C. Baalbek. Cette ville phénicienne constituée d’adorateurs du dieu Baal, dieu 
oriental de l’orage et de la pluie chez les Phéniciens et les Cananéens, avait pour parèdre Astarté. 
Rappelons qu’à Astarté correspond la Vénus romaine et qu’à Baal correspond Jupiter. Si cette 
dernière association peut surprendre, on se rappellera pourtant qu’elle n’a rien d’exceptionnel 
tellement le syncrétisme religieux fait partie des mœurs de l’époque. L’exemple de Jupiter 
Dolichenus en témoigne puisqu’il alliait le Jupiter romain au Baal de Commagène (Turquie 
actuelle). Le culte de Baal et d’Astarté avait pour ministres, hommes et femmes qui officiaient 
dans des sanctuaires situés sur des collines, appelés hauts lieux. Ce culte était également associé à 
certains corps célestes, le soleil et la lune principalement. Donc sous l’Empire, « les fidèles 
semblent adhérer à une théologie devenue en grande partie commune aux sociétés du Proche-
Orient romain : un couple de grands dieux occupe la tête de leurs panthéons
73
 ». L’époque 
impériale marque l’apparition d’un mouvement hénothéiste (un dieu dominant sur le panthéon 
divin) et témoigne d’une réorganisation qui ne se limite pas à la forme, mais qui touche 
également le fond. Nous n’avons pas ici évoqué le culte impérial qui faisait également partie de 
l’horizon cultuel simplement parce qu’ici comme ailleurs, il a une expression mobilisant 
exclusivement les hommes.  
 
1.6. Propos conclusifs  
 
Ces propos, concernant la femme dans le bassin méditerranéen à l’aube du christianisme, 
présentés sous facture panoramique pour éloignés de notre sujet qu’ils soient, sont, rappelons-le, 
justifiés dans ce mémoire à cause de l’incidence durable de ce que nous y avons observé. Le 
mouvement de fond détecté à cette époque, nous le retrouverons intact bien qu’ayant évolué dans 
le christianisme naissant d’abord et institutionnalisé ensuite. Conséquemment, nous serons 
davantage habilités à distinguer cette radicale nouveauté du christianisme sans risquer de lui 
accoler ce qui était déjà présent depuis longtemps dans la culture méditerranéenne et redevable à 
cette dernière. 
                                               
73. Julien ALIQUOT, La Vie religieuse au Liban sous lřEmpire romain, Nouvelle édition [en ligne]. Beyrouth : Presses 
de l’Ifpo, 2009 (consulté le 18 août 2013). Disponible sur Internet : <http://books.openedition.org/ifpo/1411>. ISBN 
9782351592991. p. 232. 
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Chapitre 2
e
 : Contribution ministérielle de la femme aux premières heures du christianisme 
 
Porter notre regard sur la diaconesse sans considérer au moins succinctement l’espace ministériel 
occupé par la chrétienne des premières heures du christianisme nous est apparu non souhaitable. 
Les propos qui suivront nous permettront de percevoir le lien, mais également ce qui distingue les 
chrétiennes de ces méditerranéennes que nous avons visitées un peu plus haut. Nous essaierons 
également de considérer en quoi ces devancières des diaconesses leur ont pavé le chemin des 
ministères et états de vie tels que nous les retrouverons à Constantinople entre les IV
e
 et VI
e
 
siècles. Oui déjà ici se trouve manifesté ce que nous observerons tout au long de ce mémoire. La 
femme est à la fois véritablement « ministre » et « consacrée ».  
 
C’est à l’intérieur du paradigme patriarcal que les rapports homme/femme de la culture 
méditerranéenne se sont essentiellement exprimés, disions-nous. Ce paradigme ne fut cependant 
pas appliqué avec la même rigueur partout et en tout temps. Nous nous rappellerons que si cette 
organisation familiale et sociale basée sur l’autorité du père faisait de l’ombre à la personne de la 
femme, cela n’était pourtant pas synonyme de misogynie. S’il y a récupération de la patria 
potestas, chez les chrétiens, elle est désormais, en principe, mise au service du prochain dans 
l’amour74 et s’il y a rapport de soumission de la femme vis-à-vis de l’homme, c’est selon une 
nouvelle logique que s’articule cette soumission puisqu’elle ne remet pas en cause l’égalité 
fondamentale qui unit les chrétiens entre eux. Si « la Voie » apporte un vent de liberté qui profita 
autant à l’homme qu’à la femme, c’est afin qu’elle soit mise au service de Dieu et du prochain.  
  
2.1. Lecture des ministères féminins : considérations préliminaires 
 
Afin qu’il nous soit possible de tirer profit de la section qui va suivre et encore des autres lui 
succédant, il nous est apparu incontournable de mettre en lumière deux clés de lecture qui 
contribueront à mettre en relief la diaconesse. Nous aimerions donc analyser ces deux avenues 
que sont celle de la lecture des Écritures sous une forme ou une autre d’herméneutique et celle de 
la sacerdotalisation des ministères. Cette sacerdotalisation des ministères trouve son origine dans 
la lecture typologique qui est faite des cohanim et autres ministres de la tribu de Lévi et qui sera 
par la suite récupérée par l’Église en vue de justifier scripturairement cette sacerdotalisation.  
                                               
74
. Cf., C.L., BRINKS, ŖGreat is Artemis of Ephesiansŗ: Ac 19: 23-41 in Light of Goddess Worship in Ephesus, in 
―The Catholic Biblical Quaterly‖, 71. 4, (Oct 2009), p. 781. 
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2.1.1. Les Écritures dans la Tradition : allégorie, typologie et theôria 
 
La méthode d’interprétation utilisée pour dégager une intelligence des textes n’ira pas sans 
influencer l’évolution des ministères en général et de la contribution féminine en particulier. Plus 
encore comme la suite de nos propos en fera la démonstration, les procédés mêmes qui sont 
employés pour lire les Écritures transpireront également dans la théologie ministérielle de ces 
Églises au point où l’on peut affirmer que ces procédés agiront comme dispositifs justificateurs 
de ces mêmes ministères. Cependant, avant d’aborder comment ces différentes façons de 
comprendre la diaconesse sont liées aux méthodes d’interprétations des Écritures, nous 
explorerons d’abord ces écoles d’interprétation en rappelant leurs caractéristiques et l’espace 
spatiotemporel dans lequel elles se sont déployées, cela afin de nous habiliter en vue du but que 
nous poursuivons, à savoir de reconnaître là où opère cette façon de lire la personne de la 
diaconesse.  
 
Au début de la période couverte par notre mémoire, deux types d’herméneutiques ont articulé la 
lecture du corpus scripturaire en général et le rapport entre la première Alliance et la nouvelle 
Alliance. D’une part, la lecture allégorique que favorisa l’école d’Alexandrie, et puis, d’autre 
part, la lecture typologique retenue par l’école antiochienne, celles-ci donc, ont mobilisé l’espace 
exégétique de cette époque. La lecture allégorique qui va perdre de son influence suite à 
l’incessante critique dirigée contre elle par l'école antiochienne75 peut être caractérisée comme 
étant une quête du sens « caché » ou symbolique laquelle était considérée comme une forme plus 
haute, plus spirituelle de lecture des Écritures. Ainsi, Augustin, lorsqu’il commente la parabole 
du bon Samaritain, affirmera que le voyageur représente Adam, le prêtre descendant à Jéricho 
personnalise la première Alliance et le Samaritain représente Jésus
76
. L’essentiel donc de ce qui 
est reproché à la lecture allégorique consiste en l’économie que celle-ci fait d’un ancrage 
historique et littéral des textes qu’elle interprète, ce qui par extension ouvre la porte à des dérives 
                                               
75. « La mise en cause des allégories d’Origène par les Antiochiens, en dépit d’accusations souvent excessives et 
injustes, a eu un triple effet. Tout d’abord, celui d’entraîner sa disparition presque totale de la terminologie 
exégétique des Alexandrins eux-mêmes, comme on le constate par exemple chez Cyrille d’Alexandrie […]celui de 
souligner la différence radicale de statut entre les « fables » des Grecs et le texte de la Bible. […] Enfin, celui de 
substituer à l’explication allégorique et ce qu’elle comporte de subjectif et de gratuit. » (pp. 226-227) dans GUINOT, 
Jean-Noël, « La frontière entre allégorie et typologie. École alexandrine, école antiochienne » dans Recherches de 
Science Religieuse 2011/2 (Tome 99), p. 207-228. 
76
. Augustin, Œuvres Complètes de Saint Augustin, trad. pour la première fois en français, sous dir. M. Raulx, t. 5, 
Commentaires sur l’Écriture, Bar-Le-Duc, Chamonix, L. Guérins & Cie éditeurs, 1867, p. 333. 
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de toutes sortes comme en témoigna le gnosticisme chrétien
77
. Certes, cette herméneutique 
développée entre autres par Clément (d’Alexandrie), Origène et Didyme l’Aveugle a tout de 
même sa place dans les Écritures puisqu’il ne saurait être question de faire une interprétation 
littérale du Cantique des cantiques par exemple ou encore du chapitre 5 du livre d’Isaïe alors que 
le texte compare Israël à une vigne. Mais voilà, pour allégorique que soit la lecture, elle trouve sa 
validation et sa légitimité par le fait que l’interprétation est donnée par le texte lui-même, ainsi en 
Is 5,7 il est dit : « Car la vigne du Seigneur Sabaoth est la maison dřIsraël, et lřhomme de Juda 
est le jeune plant bien-aimé. » Diodore de Tarse, lui, afin de distinguer l’allégorie légitime de 
celle qui ne l’est pas, nommera cette première « tropologie78 » (tropologia) ou « sens caché ».  
 
Cette ouverture faite à l’allégorie, nous l’avons bien compris, trouvera également sa place dans 
l’école typologique laquelle n’était tout de même pas littéraliste. Nous l’avons suggéré, c’est la 
lecture typologique qui va finalement prévaloir dans l’Église universelle. Dans les faits, la réalité 
sera plus nuancée ; s’il est vrai que pour l’école alexandrine l’historicité et la littéralité du texte 
sont souvent vues comme un simple symbole des vérités spirituelles, ce qui par extension en 
relativise l’importance, l’école antiochienne, elle, va pour sa part, compter comme incontournable 
le caractère littéral des textes à cause du lien intrinsèque qui relie la Première Alliance au 
Nouveau Testament. L’herméneutique antiochienne va mettre en correspondance les événements 
et les personnages de l’Ancien Testament avec ceux de la Nouvelle Alliance afin que les premiers 
agissent comme révélateurs et préfigurations des événements s’accomplissant dans le Nouveau 
Testament. Voilà pourquoi les événements et les personnages de la Première Alliance seront 
qualifiés de types du Prototype de toutes choses. Cette herméneutique, nous l’observons, ne peut 
faire l’économie d’un ancrage historique soutenu par une lecture notablement plus littérale 
puisqu’elle met en lumière le déploiement de l’économie du salut en manifestant le caractère 
progressif de ce plan salvifique. Ses plus fervents promoteurs furent Diodore de Tarse (c. 330-. 
300), Theodore de Mopsueste (c. 350-428) et Theodoret de Cyr (c. 393-c.460).  
                                               
77. Ainsi Guinot dans son article dira : « Épiphane de Salamine ne s’y est pas trompé, qui cite de larges extraits du 
traité de Méthode dans son Panarion [Épiphane de Salamine, Panarion 64, GCS 31] et reprend ces deux exemples – 
les tuniques de peau et le paradis – pour faire sans ménagement le procès d’Origène, accusé d’être un sophiste, 
d’autant plus dangereux que son « sot bavardage » (phluaria) et les « fables » (muthoi) qu’il invente, en détournant le 
texte de son sens véritable et en niant la réalité des faits, ont un réel pouvoir de séduction. », dans Jean-Noël GUINOT, 
« La frontière entre allégorie et typologie. École alexandrine, école antiochienne », Recherches de Science Religieuse 
2011/2 (Tome 99), p. 210.  
78
. Diodore, Prologue du Ps. 118, op. cit., p. 92, 10-30 dans Jean-Noël Guinot, « La frontière entre allégorie et 
typologie. École alexandrine, école antiochienne » dans Recherches de Science Religieuse 2011/2 (Tome 99), p. 216.   
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Maintenant, ce qui a contribué à rendre l’allégorie tellement attirante, c’est sa propension à ouvrir 
un espace permettant d’observer les réalités invisibles par le moyen de la symbolique. La chose 
était particulièrement séduisante auprès des chrétiens ayant baigné dans l’idéal platonicien79. Ceci 
étant, nous ne serons pas étonnés outre mesure de ce que les Pères ont alloué un certain espace à 
la lecture allégorique au cœur même de leur analyse typologisante de l’Écriture.  
 
À Diodore de Tarse que nous avons rangé parmi les promoteurs de l’école antiochienne, nous 
accolerons la paternité du concept de « théôria » lequel, de son point de vue, pourrait être défini 
comme une « action de porter le regard au-delà du sens premier du texte pour découvrir, en 
relation avec lui, un sens qui le dépasse, dans un mouvement d’élévation spirituelle qui est 
également celui de l’anagogie80 ». Fait à noter, Jean Chrysostome utilisera souvent l’expression 
« selon l’anagogie », mais chez lui le mot n’est pas synonyme de « théôria » au sens où Diodore 
l’entend. Origène que nous avons campé parmi les promoteurs de l’école d’Alexandrie (allégorie) 
faisait lui aussi une lecture des Écritures ouvrant une voie médiane. Celui-ci en effet allouait un 
espace à l’élément historique, voir littéral ce qui par extension nuance les accusations dont il 
faisait l’objet. Notons que la façon particulière qu’il avait d’interpréter les Écritures n’était pas 
sans rappeler la façon que les Juifs qui paradoxalement faisaient partie de ses détracteurs
81
 
avaient d’aborder les textes82, l’on se rappellera d’ailleurs l’influente présence juive dans tous les 
domaines de la vie alexandrine. Ce procédé, celui de la « théôria », fera donc l’usage du meilleur 
des deux mondes, pourrions-nous dire.  
 
Cette herméneutique reçut donc un accueil favorable – bien que le terme lui-même ne se 
généralisa pas chez les Antiochiens
83
 – parce que le sens littéral des textes et sa correspondance 
                                               
79. Rappelons que pour le platonicisme, la seule réalité ayant une réelle essence était « l’idée des choses » le monde 
immatériel des idées contrairement à l’aristotélisme qui considérait que la nature des choses était définie par l’idée 
que l’on s’en faisait ce qui, on le constate, accorde une réelle valeur aux choses concrètes. 
80 . Jean-Noël GUINOT, « La frontière entre allégorie et typologie. École alexandrine, école antiochienne », 
Recherches de Science Religieuse 2011/2 (Tome 99), p. 220.   
81. Cf. Jean-Noël, GUINOT, « La frontière entre allégorie et typologie. École alexandrine, école antiochienne »…, 
p. 209.  
82. L’acronyme PaRDeS (littéralement : jardin d’où Paradis) lequel rend compte des différents nivaux de lecture des 
Écritures soit 1.Peshat (טָש ְּפ) = sens littéral, 2. Remez (זֶמֶר) = allégorique, 3. Derash (שַר ְּד) = le figuré (étude 
comparative des textes comme on le fait dans les midrashim ou dans le Talmud) 4. Sod (דוֹס) = sens mystique. 
83. « […] un peu curieusement, le terme de théôria, au sens technique où l’emploie Diodore, ne semble pas avoir 
connu une grande fortune chez les autres Antiochiens. » dans Jean-Noël GUINOT, « La frontière entre allégorie et 
typologie. École alexandrine, école antiochienne » dans Recherches de Science Religieuse 2011/2 (Tome 99), p.220. 
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avec les faits historiques s’y rattachant furent sauvegardés dans la recherche de l’objet spirituel 
discerné. Finalement, toujours afin d’assurer la recevabilité de ladite interprétation, les deux 
éléments se devaient d’être appréhendés ensemble même si c’est de manières différentes. Voilà 
pourquoi il ne s’agissait pas de forger une lecture allégorique à partir d’un texte, afin d’en 
préserver le caractère historique et le sens littéral tout en y discernant une theôria « sur » et « au-
dessus » de l’historicité. Un exemple qui pourra peut-être nous aider à conceptualiser cette notion 
de theôria est celle du sang d’un agneau appliqué sur les linteaux et les montants de portes des 
chaumières des enfants des Hébreux lors du passage de l’ange de la mort84. Cet acte sacrificiel, 
on le sait, est considéré comme étant une préfiguration du sacrifice de l’agneau pascal par 
excellence qu’est le Christ. On pourra encore considérer comme une theôria la lecture qui fait de 
Caïn le type des Juifs alors qu’Abel serait celui de l’Église85.  
 
Le fait que la notion de théôria est si complexe à appréhender vient bien sûr de ce qui la 
caractérise, mais davantage encore de la compréhension qu’en avaient ses utilisateurs. En effet, 
dans le présent contexte, il ne sera pas inutile d’indiquer que l’expression était utilisée par l’école 
antiochienne et de même par l’école alexandrine86. C’est évidemment la compréhension que l’on 
avait du concept qui diffère. Chez les Antiochiens, les règles qui encadraient l’usage de la théôria 
étaient notablement plus sévères. Hormis la sauvegarde de la littéralité du texte et de l’historicité 
s’y rattachant s’ajoute également la nécessité  
[…] pour reconnaître une figure (typos) dans une réalité vétérotestamentaire est 
l’existence d’une ressemblance (mimèsis) ou parenté (sungénéia) forte avec une 
réalité néotestamentaire qui en constitue la « vérité » (alèthéia), ou comme nous 
disons aujourd’hui « l’antitype ». Tout aussi essentielle est l’existence d’un écart 
entre le « type » et la « vérité », sinon l’un se confondrait avec l’autre. Or, cet 
écart est toujours, en faveur de la « vérité », de l’ordre du « dépassement » 
(hyperochè), dans un rapport qui peut être celui du passage du particulier à 
l’universel ou du matériel au spirituel87. 
 
 
                                               
84. Ex 12, 7.  
85. Cf. Saint Augustin, La Cité de Dieu, t. 2, Livre XI à XVII, Paris, Éditions du Seuil, 1994, coll. « Points », série 
« Sagesses », pp. 195-247. 
86. Cf. Jean-Noël, GUINOT, « La frontière entre allégorie et typologie. École alexandrine, école antiochienne »…, 
p. 222. 
87. Jean-Noël GUINOT, « La frontière entre allégorie et typologie. École alexandrine, école antiochienne »…, p. 225.   
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2.1.2. L’interprétation des Écritures et ses conséquences sur la théologie ministérielle 
 
Ayant succinctement considéré ces différents procédés d’interprétation des Écritures parmi les 
Églises de l’époque qu’examine notre mémoire, nous serons maintenant mieux équipés pour 
comprendre l’utilisation qui fût faite de ces différentes factures herméneutiques. D’abord, le 
premier réflexe que nous avons observé est celui de la récupération des personnages féminins de 
la Bible. Un peu comme si les Églises pour valider la pertinence de la présence des diaconesses 
vont présenter ces personnages bibliques comme les devancières des diaconesses même. Notons 
l’emploi du même procédé en faveur de l’épiscope et des presbyteroi. Les trois formes de 
lectures furent très tôt utilisées et contrairement à la caution qui s’appliquait à l’usage qui en était 
fait pour lire les textes sacrés, ces trois formes ont l’avantage d’être autant d’outils pour nous 
faire connaître le regard que posait l’Église sur la diaconesse. Ainsi la belle allégorie de 
Polycarpe de Smyrne comparant la veuve à « l’autel de Dieu88 » en constitue un exemple, cette 
formule sera d’ailleurs reprise, par d’autres auteurs spirituels et par la Disdascalie qui elle y 
ajoutera en affirmant sans ambages : « Vous honorerez la diaconesse à la place du Saint-
Esprit
89
. » Toujours dans l’œuvre de la Didascalie, l’on voit déjà à cette époque poindre une 
forme de typologie sans référence à une quelconque prophétie ou sans aucun ancrage historique 
précis alors que l’auteur affirmera : « les offrandes sont présentées par les évêques au Seigneur 
Dieu, car ils sont vos grands-prêtres. Mais les prêtres et les lévites sont maintenant les prêtres et 
les diacres, et les orphelins et les veuves...
90
 » L’usage de l’allégorie ou de la typologie dans 
l’élaboration de la théologie des ministères ne se résume pas tellement à la qualification de la 
diaconesse ou sa désignation, mais elles sont plutôt utilisées afin de marquer la pertinence du 
ministère qu’elle exerce. Ainsi lorsque l’auteur des Constitutions apostoliques utilisera l’exemple 
de la garde des portes par lesquelles les femmes transitaient alors qu’elles allaient au culte, il va 
en référer à la garde des entrées de la Tente de la Réunion prévue pour les femmes lors de 
l’errance au désert du peuple hébreu91 et encore de la même manière lorsque l’auteur de la 
                                               
88. POLYCARPE de SMYRNE, Lettre aux Philippiens 4,3 in Lettres – Lettres et martyre de Polycarpe de Smyrne, trad. 
P. T. CAMELOT, Paris, Cerf,  2007; réimpr. de la 2e éd., 1998, 1re éd., 1945, coll. « Sources chrétiennes » n° 10bis,  p. 
209. 
89. La Didascalie des douze apôtres, IX, 6, NAU, F. 1, 2e éd. rev. et augm. Paris, Lethielleux, 1912, coll. « Ancienne 
littérature canonique syriaque », p. 82.  
90. La Didascalie des douze apôtres, XV, 1; ...pp. 81-82.  
91. Dans Septante, 38, 26 : ἐθ η῵λ θαηόπηξσλ, ησλ λεζηεπζαζ῵λ, αἳ ἐλήζηεπζαλ παξὰ ηὰο ζύξαο ηῆο ζθελῆο ηνῦ 
καξηπξίνπ. Une glose rappelle ces « femmes qui se tenaient à l’entrée de la Tente de la Réunion » à propos des filles 
d’Héli, dans le texte hébreu de 1 Sm 2, 22, mais elle manque dans presque tous les manuscrits grecs; cependant 
Origène, Hexaples, en cite trois PG 15, col. 1277-1278 : η῵λ γπλαηθ῵λ η῵λ παξεζηεθη῵λ, ou ηὰο γπλαῖθαο 
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Didascalie dira des femmes qui assistèrent le Seigneur qu’elles étaient des « [...] femmes 
diaconesses, qui sont : Marie de Magdala, et Marie, fille de Jacques, et la mère de Joseph, et la 
mère des fils de Zébédée
92
 ». Considérons encore cet exemple qui utilise l’allégorie pour marquer 
les limites du ministère diaconal féminin :  
[...] la diaconesse ne fait et ne dit rien sans le diacre, de même que le Paraclet ne 
fait et ne dit rien de lui-même, mais, glorifiant le Christ, il est attentif à sa volonté; 
et comme il n’est pas possible de croire au Christ sans l’enseignement de l’Esprit, 
ainsi sans la diaconesse qu’aucune femme n’aborde le diacre ou l’évêque93. 
 
Quelquefois encore ces femmes de la bible sont nommées dans le seul but de manifester l’action 
de Dieu qui agit chez elles aussi. Nous retrouvons un exemple probant en ce sens dans la prière 
prononcée sur la diaconesse recevant l’ordination :  
Dieu éternel, Père de notre Seigneur Jésus Christ, créateur de l’homme et de la 
femme, toi qui as rempli d’esprit Myriam, Déborah, Anne et Holda; toi qui n’as 
pas jugé indigne que ton Fils unique naquît d’une femme; toi qui dans la tente du 
témoignage et dans le Temple as désigné (πξνθεηξηζάκελνο) les gardiennes de tes 
saintes portes; abaisse aussi maintenant ton regard sur ta servante que voici, qui 
est désignée (ηὴλ πξνθεηξηδνπέλελ) pour la diaconie (εἰο δηαθνλἰαλ)94. 
 
Puis il y a le cas de Phœbé95 que nous rencontrons en plusieurs endroits. Celle-ci sera qualifiée de 
diaconesse maintes fois sans que l’on ne s’attarde à caractériser la nature de son diaconat ou 
encore l’étendue de son ministère. Nous le verrons ultérieurement, elle est dite prostatis c’est-à-
dire « protectrice ». Et encore, bien que Prisca
96
 soit collaboratrice dans l’œuvre, elle n’est pas 
évoquée par l’Église pour valider ne serait-ce que le ministère de catéchèse privée que la 
diaconesse pouvait dispenser en faveur de la néophyte, catéchèse mystagogique à laquelle est 
adjointe une instruction permettant à la nouvelle chrétienne de garder dans la pureté le sceau de 
son baptême. Quoi qu’il en soit, la suite de notre travail rendra manifeste deux choses : que 
Phœbé n’était pas diaconesse au sens où on l’entendra ultérieurement tout simplement parce que 
cette diaconesse n’existait pas, le diacre pas davantage au demeurant; et encore que l’Église 
                                                                                                                                                        
παξεζη῵ζαο παξὰ ηὴλ ζύξαλ ηῆο ζθελῆο ηνῦ καξηπξἰνπ. in A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., 
p. 66. 
92. La Didascalie des douze apôtres, XVI, 4, ... p. 135.  
93. Les Constitutions apostoliques, Livre  II, 26, 6..., pp. 238-239.   
94. Les Constitutions apostoliques..., VIII, 20, 1-2, pp. 220-223. Notons que la section équivalente de l’eucologue 
Barbarini gr. 336 que nous utiliserons ultérieurement fait l’économie de l’évocation de ces saintes femmes ici 
nommées. 
95
. Rm 16, 1.  
96. Ac 18, 2-3; 18-19. 26.  
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n’avait aucun scrupule à justifier la présence de la diaconesse ou de tout autre ministre dans 
l’Église par le recours aux Écritures de la façon la plus surprenante quelques fois, et ce même si, 
ce faisant, elle ne nous gratifiait d’aucune réflexion théologique sur ces ministres. 
 
Il est d’autres lieux où se vérifie l’influence des différentes dynamiques interprétatives. L’une de 
celles-là est l’application quasi littérale dans certains cas qui fut faite de l’œuvre du Pseudo-
Denys. En effet, l’espace cultuel s’est calqué sur son ouvrage appelé La Hiérarchie ecclésiastique 
composé aux environs de 500 apr. J.-C. Un nombre significatif de théologiens ont prétendu que 
l’œuvre était de Sévère d’Antioche ou plus probablement encore d’un moine syrien. D’inspiration 
néo-platonicienne, l’ouvrage du Pseudo-Denys va également, cela étonne un peu, emprunter à 
l’école d’Alexandrie. La facture de l’œuvre – et cela étonne – est particulièrement spéculative en 
regard de la norme générale qui se voulait davantage apophatique. Bien que composée 
tardivement, elle témoigne tout de même de l’orientation qu’avaient prise les Églises en matière 
cultuelle, lesquelles orientations étaient particulièrement précises et détaillées. Conséquemment, 
à cause de cette œuvre et de bien d’autres commentaires exégétiques tels que nous ont légués les 
Jean Chrysostome, Théodore de Mopsueste, Grégoire de Nysse, Clément d’Alexandrie ou encore 
Origène, nous ne serons pas surpris que le moindre geste, le moindre insigne soit chargé d’une 
valeur symbolique. Nous n’avons qu’à penser au maphorion, ce voile dont les femmes se couvre 
et qui sera associée à la pureté et à la consécration à Dieu comme nous le verrons ultérieurement. 
Puis il y a encore cet insigne propre au diacre et à la diaconesse, l’orarion, lequel, nous le 
constaterons est une puissante expression typologique. Finalement, il y a l’iconostase, cette 
séparation physique, symbolique, spirituelle et surtout matérielle entre l’assemblée des fidèles 
d’une part et les acteurs principaux de cette liturgie d’autre part.  
  
2.1.3. Évolution de la théologie des ministères : nouvelle expression de l’attente parousiaque 
  
Il nous faudra également prendre en considération l’état d’esprit qui caractérisait les Églises au 
sortir de l’Âge Apostolique et comment cet état d’esprit va évoluer. Ainsi, nous nous rappellerons 
qu’à la mort du dernier des apôtres, l’Église qui a déjà commencé à se répandre dans l’Empire est 
dans un état d’attente parousiaque on ne peut plus vif, cependant cette attente sans disparaître va 
connaître une évolution, elle va s’organiser, elle va se rationaliser également. Cette évolution, 
cette organisation et cette rationalisation se sont manifestées sous plusieurs formes. Nous ne 
considérerons que celles qui intéressent notre recherche et encore d’une manière rudimentaire. 
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Donc, les Églises qui au début vivent dans un état d’urgence, dans un état de retour éminent du 
Christ en gloire vont s’organiser d’une manière qui sans être anarchique sera de l’ordre de la 
réaction, c’est-à-dire dans la rapidité, presque dans la précipitation. La justification de cette 
organisation de quelque nature qu’elle fût n’est certainement pas la préoccupation première de 
ces Églises. Voilà pourquoi, entre autres, les femmes et la diaconesse qui n’a pas encore le nom 
de la réalité qu’elle exprime ont une si grande liberté. Celle-ci se manifeste par un ministère ad 
extra caractérisé par l’itinérance et par un encadrement qui n’est pas codifié, ce qui par extension 
lui permet un service multiforme qui n’est pas standardisé et pas davantage justifié 
théologiquement, mais plutôt adapté aux besoins des fidèles de sexe féminin de chacune des 
Églises. Certes, les impératifs de la culture ambiante comme l’impossibilité pour les hommes 
d’entrer dans les gynécées par exemple vont aussi y contribuer, mais cet espace consenti aux 
femmes va avec le temps s’amoindrir à la faveur d’une liberté que nous dirons plus intérieure, 
c’est-à-dire caractérisée par une claustration à l’ombre d’un monastère qu’elles ont d’ailleurs 
édifié pour certaines d’entres elles ou d’une quelconque institution les gardant éloignées des 
affaires du monde. Cette nouvelle manière de vivre l’attente d’un retour qui se fait moins 
imminent qu’anticipé en témoigne. Voilà pourquoi l’organisation des Églises, de son 
administration, des ministères, du culte, mais aussi de la société, qui d’abord tolère le 
christianisme
97
 pour finalement en faire la religion de l’Empire98 , manifeste ce changement 
d’attitude dans l’attente du Maître. Voilà pourquoi nous observons dans les différentes églises 
une structuration calquée sur l’organisation civile juxtaposée à une collaboration qui ne va pas 
sans conflit d’intérêts et bras de fer (il n’y a qu’à penser au Concile de Nicée convoqué par 
Constantin ou à ces évêques qui seront déposés ou installés au gré des différents empereurs ou 
impératrices). 
 
À un niveau qui nous intéresse de manière plus immédiate, nous notons une sacerdotalisation des 
ministères qui est l’une des façons qu’ont choisie les églises pour exprimer leur espérance du 
retour du Christ. Bien qu’il ne soit jamais question de sacerdoce ministériel dans le Nouveau 
                                               
97
. Édit de Milan de 313.  
98. Édit de Thessalonique de 380.  
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Testament, en effet seul le Christ est qualifié de hiereus
99
, l’Église dans son ensemble en est 
venue à témoigner de son espérance en ce retour par le moyen d’une relecture du rôle de 
l’épiscope de la communauté d’abord, puis des presbyteroi ensuite afin de garder cette même 
espérance vivante dans l’Église. Hormis les presbyteroi, cette sacerdotalisation a également 
intégré les autres assistants de l’épiscope, à commencer par les diacres dans l’expression cultuelle 
de la foi. Pour ce qui est de celle que l’on nommera diaconesse, elle sera en tout temps et en tous 
lieux exclue de cette sacerdotalisation, plusieurs textes en font état et nous les produirons au 
moment opportun. À la faveur de la sacerdotalisation, le rôle de la diaconesse évoluera 
également. Alors que le diacre va manifestement devenir fonctionnaire des sacrements au 
détriment de son office premier qu’était celui de l’articulation de la charité dans la communauté, 
la diaconesse va voir son état de vie se déployer ostensiblement quoique progressivement à 
mesure que le contexte général évoluera. Celle-ci fera désormais davantage de place à une vie de 
prière dans un cadre d’une vie communautaire. Voilà pourquoi nous affirmons qu’il y eut 
déploiement de son état de vie puisque celui-ci avait en effet une expression beaucoup plus ténue 
et individuelle au début. Retenons que cet état de vie était présent dès les débuts et que c’est 
l’émergence du christianisme qui en a favorisé la généralisation et le déploiement 
institutionnalisé à la grandeur de l’Empire lequel soutenait et encadrait cette manifestation avec 
l’aide des autorités ecclésiastiques. Donc, comme nous l’avons constaté un peu plus haut, la 
sacerdotalisation va marquer le retour des types de la Première Alliance puisque la structure 
sacerdotale est un calque du clergé lévitique. Ces époques qui ont suivi l’Âge Apostolique 
jusqu’à la période visée par notre mémoire et même ultérieurement vont donc donner un espace 
prédominant au culte sans cependant mettre de côté l’aspect missionnaire et caritatif de l’Église. 
Ces deux volets qu’exprime l’Église vont donc tout à la fois profiter de la structuration de ce que 
nous pouvons désormais appeler l’Empire chrétien d’Orient et y contribuer. C’est à l’intérieur de 
ce vaste ensemble qu’évoluera la diaconesse. Pour ce qui est de son ministère tel qu’il se 
déployait dans les débuts, il sera désormais encadré, standardisé et exercé souvent en institution. 
Nous n’avons qu’à penser aux différents hospices et dispensaires mis en place à la faveur de la 
structuration des églises. 
                                               
99. Anatole BAILLY, Le Grand Bailly...p. 960, 2e col. : « ίεξεύο » qui signifie dans sa première acception « prêtre » 
entendue comme « sacrificateur », Il 1, etc. Le Christ comme « ὰξρηεξέα » en He, 5, 5. Clugnet [Léon CLUGNET, 
Dictionnaire Grec-Français en usage dans lřÉglise Grecque…, p. 68] lui confère également l’acception de « prêtre » 
tout comme Lampe [A Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey William Hugo…, p. 669]. 
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2.2. La femme dans les écrits néotestamentaires 
 
Nous avons choisi de faire l’économie d’une systématique caractérisation de la contribution 
féminine, ou masculine au demeurant, tout simplement parce que celle-ci ne nous permet pas de 
verser au dossier des éléments suffisamment pertinents pour justifier de nous y aventurer d’une 
manière exhaustive.  
 
Par ailleurs, rappelons-nous que les évangiles ont pour but de faire connaître la Bonne Nouvelle 
du salut que Dieu propose à l’humanité par le moyen de l’œuvre de son Fils. Le mot « évangile » 
doit également être entendu comme un genre littéraire au service du message. Ce simple rappel 
n’est pas inutile, car il nous permettra de ne pas détourner l’intention principale de l’auteur 
lorsque sera évoquée l’occasionnelle contribution ministérielle des femmes dans les évangiles. 
Cette contribution en effet n’est qu’accessoire au sens où elle est au service du message 
évangélique. La contribution ministérielle de l’homme ou de la femme dans les évangiles n’a de 
sens qu’à la lumière des précédentes considérations d’où notre choix d’éviter ceux-ci et de nous 
attacher uniquement aux écrits post-évangéliques. 
 
Des lettres de Paul et encore de la production des autres auteurs, nous ne retiendrons donc que les 
éléments qui ultérieurement furent utilisés pour circonscrire la contribution ministérielle des 
femmes, à savoir justifier théologiquement et spirituellement leurs apports. Voilà pourquoi il 
nous est apparu opportun de ne considérer que les lettres pauliniennes authentiques ou 
pseudepigraphiques. La chose est d’autant plus pertinente que le recours qu’en firent les Églises 
pour caractériser le ministère et l’état de vie de la diaconesse est relativement fréquent. 
 
2.3. La femme dans les lettres pauliniennes 
Les lettres de Paul constituent un excellent observatoire de l’implication des femmes dans les 
Églises. Galates 3, 28
100
 qui trouve des expressions parallèles en 1 Corinthiens 12, 13 et 
Colossiens 3, 11, évoque l’effet radical qu’opère le baptême, effet qui transcende les classes 
sociales, les ethnies et même le genre. Ces trois textes manifestent l’unité des croyants en Christ. 
La première aux Corinthiens fera cependant suivre cette affirmation d’unité fondamentale d’une 
                                               
100
. « il n’y a ni Juif ni Grec, il n’y a ni homme ni femme; car tous vous ne faites qu’un dans le Christ Jésus. » B.J., 
éd. 1986.  
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invitation à ne pas réduire à néant les différents rôles joués dans la communauté en prenant 
prétexte de cette égalité, Witherington III le soulève éloquemment :  
This does not mean that the distinctions are obliterated by some sort of spiritual 
transformation, but that they no longer have any salvific significance. Paul states 
this polemically to combat suggestions (probably by Judaizers) that some are 
Řmore equalř than others. It is perhaps likely that Paul is combatting the divisions 
the Judaizers were creating by insisting on things that promote social, ethnic, and 
sexual distinctions.
101
. 
À Philippes (cf. Ph 4, 2-3), nous sommes mis en présence des collaborateurs de Paul, parmi ces 
« sunergoi » (ζπλεξγνὶ), se trouvent des femmes. D’ores et déjà, nous pouvons postuler que Paul 
lutte contre les inégalités entre les sexes, alors que les gnostiques tendent à biffer ces distinctions 
entre les genres. Nous disons que l’Apôtre lutte contre les inégalités, mais précisons que c’est 
implicitement qu’il agit en ce sens, puisqu’il est davantage préoccupé par l’aspect pragmatique de 
la contribution de ses collaborateurs, collaboration qu’il qualifie de diaconie. L’exercice du 
pouvoir et du leadership n’a chez saint Paul aucun sexe. Pour celui-ci, chaque membre du Corps 
reçoit une manifestation de l’Esprit pour le bien commun (1 Co 12, 7) de sorte que chacun est 
appelé à user de son charisme afin de se mettre au service des autres. Witherington III fera 
remarquer que le mot le plus utilisé pour qualifier ses collaborateurs dans l’œuvre est 
« sunergos » (ζπλεξγόο) plutôt qu’« adelphos » (ὰδειθόο), « diaconos » (δηάθνλνο) ou 
« apostolos » (ὰπόζηνινο)102. Il utilise le même mot pour qualifier Evodie et Syntyche, deux 
femmes, qui avec Clément, lui aussi sunergos, ont collaboré à l’œuvre d’évangélisation en 
peinant pour l’Évangile. Si Paul se fatigue à inviter ces femmes à « vivre en bonne intelligence » 
et qu’en même temps il demande à Syzyge de les aider, c’est que ces femmes devaient bien avoir 
une certaine notoriété dans la communauté de Philippes. Qu’elles aient de la latitude à l’intérieur 
de cette communauté ne nous étonnera pas, puisque les Macédoniennes avaient en général un 
grand espace dans la vie publique et même politique de la cité. Puis, nous ne pouvons ignorer 
cette Phœbé qu’évoque Paul dans sa lettre aux Romains. Celle-ci est qualifiée de « diaconos » 
(δηάθνλνο) et encore de « prostatis103 » (πξνζηάηηο), c’est-à-dire de protectrice. Nous sommes 
pratiquement en présence d’un hapax puisque le seul autre endroit où est évoquée la femme 
                                               
101. Ben WITHERINGTON III, Women in the Earliest Churches…, p. 77. 
102. Ben WITHERINGTON III, Women in the Earliest Churches…, p. 111.  
103. Anatole BAILLY, Le Grand Bailly...p. 1677, 2e et 3e col. : Celui qui se tient en avant, d’où : 1 celui qui se tient le 
premier dans une ligne de bataille, chef de file; 2 : chef de parti dans les états démocratiques; 3 : protecteur, 
défenseur. Lampe [A Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey William Hugo…, p. 1182] va dans le meme sens : 
« champion, patron, supporter ». 
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diaconos, c’est en 1 Tm 3, 8, mais elle ne l’est qu’implicitement, car le mot « diaconos » n’y est 
pas! De plus, nous sommes en présence d’une femme exerçant un ministère de structuration 
d’ordre logistique ou charitable. Parce qu’elle est dite prostatis, nous pouvons donc en déduire 
que celle-ci avait une certaine aisance financière, aisance qui lui permettait d’exercer un certain 
ministère d’hospitalité auprès de frères et de sœurs qui sont ministres itinérants ou même en 
faveur de ceux dont la vie était menacée. Les versets 12 et 15 du même chapitre font encore état 
de femmes qui se sont fatiguées dans le Seigneur et cela sans compter sur Prisca et Aquila (v.3) 
qui ont risqué leur tête pour Paul. Le chapitre 16 de Romains laisse donc le lecteur avec 
l’impression d’une Église qui s’organise en faisant appel à tous les dons de la grâce pour 
s’édifier, celle-ci ne fait pas sans les femmes. Nous disions plus tôt que la femme n’avait que peu 
d’espace cultuel à Rome hormis celui qu’avaient créé les religions à mystères. Le christianisme 
de ce point de vue était compté au rang de celles-ci par les Romains
104
.  
 
Les pastorales représentent aussi un lieu d’exploration intéressant concernant la contribution 
féminine dans l’Église. 1 Tm 2, 8-12, demande à la femme de se taire en assemblée : « Je ne 
permets pas à la femme d’enseigner ni de faire la loi à l’homme. » (1 Tm 2, 12) Serions-nous en 
présence d’un paradoxe par rapport à ce qui précède? Ce qui est ici évoqué, c’est le 
comportement de femmes
105
 lors des rassemblements communautaires. Ce pourrait-il que cette 
injonction faite à celles-ci, de ne pas enseigner à l’homme, se rapporte à la demande faite à 
Timothée « d’enjoindre à certains de cesser d’enseigner des doctrines étrangères...106 » Il est 
permis de se demander, même si l’argument est loin d’être irréductible, si ces femmes de 
1 Tm 2, 12 ne sont pas ces « certains » de 1 Tm 1, 3. Rappelons-nous qu’Éphèse est une ville 
cosmopolite qui met ses habitants en présence d’un bon nombre de cultes à mystères qui 
véhiculent le dualisme et le syncrétisme. Cette demande d’avoir une oreille attentive à 
l’enseignement en gardant le silence, signifie-t-elle l’interdiction formelle de parler en tout 
temps? Sur la base de l’ensemble des lettres pauliniennes, il est permis d’affirmer que cela va à 
                                               
104. Il faudra évidemment se rappeler que jusqu’à la persécution conduite par Néron, le christianisme était considéré 
comme une secte juive, et donc traité à l’égal de celle-ci, pour ensuite basculer au rang des superstitions. Voir 
l’ouvrage d’Étienne Charpentier : CHARPENTIER, Étienne, Pour lire le Nouveau Testament, Paris, Cerf, 1988, p. 25 : 
«  Le christianisme n’est, au début, qu’une secte née au sein du judaïsme et il bénéficie des mêmes privilèges que 
celui-ci. Quand il se séparera du judaïsme, il deviendra, pour la loi romaine, une ―religion illicite‖, une 
―superstition‖, et pourra dès lors, être poursuivi. »   
105. Cf., Valerie ABRAHAMESEN, Women at Philippi: The Pagan and the Christian Evidence, in ―Journal of Feminist 
Studies in Religion‖ 3 (2), 1987, pp. 19-20.  
106. 1 Tm 1, 3ss. 
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l’encontre des coutumes rencontrées dans les différentes Églises de Grèce et d’Asie Mineure, et 
ce, même si la suite de l’épître voit l’auteur rappeler la faute d’Ève. Il ne faut pas y voir un traité 
d’anthropologie théologique visant à consacrer une subordination de la femme à l’homme, mais – 
risquons une hypothèse sur la base de 1 Tm 1, 3 – plutôt une invitation faite aux femmes, 
« enseignantes autoproclamées » et sans délégation, à taire ces éléments étrangés à la foi. En 
effet, enseignant à autrui sans mandat celles-ci vont provoquer un désordre apparenté à celui 
provoqué par Ève qui « enseigna » Adam dans la voie peccamineuse. Donc, ces femmes qui 
enseignent des doctrines étrangères – c’est l’hypothèse que nous postulons – sont plutôt invitées à 
emprunter le chemin de la nouvelle Ève, celui de la maternité. Plus encore, et ceci valide notre 
prétention, la suite de nos recherches nous a permis de constater l’exclusion systématique de la 
femme de la tribune d’enseignement sur la base de l’ordre (παξὰ θύζηλ) voulu par Dieu dans les 
rapports entre l’homme et la femme et un rappel de la désobéissance d’Ève107.   
 
Paradoxalement, nous ne nous arrêterons pas outre mesure sur le troisième chapitre (les 
diaconesses) de la première lettre à Timothée tant la chose est acquise parmi les exégètes, à 
savoir que ces femmes évoquées n’étaient pas épouses de diacre, mais bien des ministres puisque 
l’on s’attendait à ce qu’elles fussent, « pareillement » semblables à ceux-ci par leurs qualités. 
Même A. G. Martimort dans son exhaustive étude sur les diaconesses acquiescera en ce sens :  
Serait-ce alors les épouses des diacres? Cette hypothèse n’est pas impossible. Elle 
se heurte toutefois à plusieurs difficultés. Si l’auteur avait effectivement en vue 
les femmes des diacres, n’aurait-il pas dû dire : ηὰο γπλαῖθαο αὺηνλ, au lieu de 
γπλαῖθαο tout court? [...] Et pourquoi aurait-il parlé des femmes des diacres sans 
rien dire des femmes des épiscopes? C’est pourquoi un bon nombre de 
commentateurs estiment qu’il doit s’agir d’une catégorie de ministères féminins, 
ayant une certaine relation avec les diacres
108
.  
  
Ajoutons encore qu’ici, au dire d’André Lemaire109, il n’est pas question du ministère au sens 
normatif du terme. La remarque vaut également pour les épiscopes et les diacres, d’ailleurs on ne 
sera pas sans remarquer que celles-ci n’ont pas encore de nom propre pour les qualifier sinon ce 
« les femmes (γπλαῖθαο) pareillement... ». Ce n’est que par les lettres d’Ignace d’Antioche que 
                                               
107 . Les Constitutions apostoliques, Livre III, 6,1-2…, pp. 132-133 : « Nous ne permettons pas aux femmes 
d’enseigner dans l’assemblée (ἐλ ἐθθιεζίᾳ) […] car si lřhomme est la tête de la femme, il n’est pas juste que le reste 
du corps dirige la tête.  »  
108. Aimé-Georges MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique…, pp. 17-18. 
109
. Cf., André LEMAIRE, Les ministères aux origines de lřÉglise. Paris, Cerf, 1971, coll. « Lectio Divina » n° 68, p. 
132ss.  
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l’on pourra parler des différents ministères comme nous les comprenons aujourd’hui bien que si 
l’on adhère au postulat de Von Campenhausen110 qui repousse la composition des Pastorales au 
début du II
e
 siècle, il serait vraisemblable que nous soyons en présence des premières expressions 
des ministères. Notons simplement que le texte ne nous dit pas ce qu’elles font, mais plutôt ce qui 
est requis d’elles pour qu’elles puissent exercer un service dans la communauté. De la même 
manière 1 Tm 5, 9 ne nous permet pas d’affirmer péremptoirement que nous sommes en présence 
de l’ordre des veuves. Certes, certains indices semblent indiquer l’embrassement de cet état de 
vie (versets 9ss) que nous retrouverons ultérieurement dans les Églises de l’Empire. Néanmoins 
le début de la section sur les veuves semble davantage suggérer (versets 3-8) qu’elles sont en 
besoin d’assistance, assistance qu’elles réclameront dans un premier temps auprès de leurs 
proches avant de solliciter l’Église. En effet, cette dernière doit être exempte d’avoir à charge une 
veuve ayant une famille qui peut la soutenir, de sorte que l’Église pourra, comme le texte 
l’affirme, « secourir les vraies veuves » (v. 14), entendons les nécessiteuses. 
 
2.4. La femme dans les écrits extrabibliques orthodoxes et hétérodoxes 
 
L’examen de quelques textes extrabibliques nous permettra de circonscrire la contribution de la 
femme dans les premières communautés chrétiennes et hors de celles-ci. Si les premières années 
du christianisme naissant sont pleines de promesses, elles ne sont cependant pas exemptes de 
périls. Ainsi, l’une des premières tendances à se manifester dans le christianisme va être celle de 
l’ascétisme. En soi, l’ascétisme ne constitue pas un problème, mais le contact qu’a le 
christianisme avec les gnoses. Ce contact vient d’abord de ceux qui, forts des conceptions 
qu’elles véhiculent, ont joint l’Église. Ensuite le contact vient de la proximité qu’ont les membres 
des différentes communautés avec ces groupes hérétiques environnants. Tout  cela n’est pas sans 
conséquence. Déjà, l’Évangile de Jean et sa première lettre nous en donnent un aperçu. 
L’insistance qu’ont les auteurs des écrits johanniques à défendre une saine anthropologie et le 
réalisme de l’Incarnation n’est pas fortuite. Une des conséquences du gnosticisme sera le rejet de 
la chair avec pour conséquence le mépris de la sexualité et de son exercice même légitime, 
                                               
110
. Cf. H. F. Von CAMPENHAUSEN, Kirchliches Amt und geistliche Vollmacht in den drei erstern Jahrhunderten, 
Tübingen, Mohr, 1953, p. 116 in André LEMAIRE, Les ministères aux origines de lřÉglise..., p. 123. 
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mépris dont la femme fera les frais. L’Épître de Barnabé111 et la lettre de Clément112 ont vis-à-vis 
de la sexualité un rapport qui n’est pas différent de la littérature chrétienne que nous qualifierions 
aujourd’hui de canonique. Il n’en va pas de même avec les écrits de Tertullien, par exemple, qui 
emprunte au gnosticisme son regard péjoratif sur la triade chair/péché/femme. Ce dernier en effet 
même avant la dérive montaniste va manifester un regard négatif sur la sexualité en général et la 
femme en particulier : 
Ève, c’est toi, et tu l’oublies! La sentence de Dieu pèse ici-bas sur tout le sexe; il 
faut donc que le châtiment pèse sur lui. Tu es la porte du démon; c’est toi qui as 
brisé les sceaux de l’arbre défendu; toi qui as violé la première la loi divine; toi qui 
as persuadé celui que Satan n’osait attaquer en face; l’homme, cette auguste image 
de la divinité, tu l’as brisé d’un coup113 
À la lumière de ces observations, nous ne serons pas étonnés de constater que très tôt dans 
l’Église naissante, apparaît l’ordre des vierges, des veuves et encore celle des ascètes. Congar 
dira : « Dès l’époque de Clément Romain [Clément 1er], et sans doute dès celle des Apôtres, il 
existait dans la communauté chrétienne des ascètes, des ―continents‖ et des vierges114. » Avec 
l’apparition du monachisme, les femmes trouvent une structure qui leur sera favorable au sens où 
elles trouveront un espace leur permettant de jouer un réel rôle dans une Église qui a déjà 
commencé à les exclure à cause, entre autres, des menstrues qui les affectent périodiquement. 
Denys, évêque d’Alexandrie (†264-265) va d’ailleurs, à la même époque, par le moyen d’une 
lettre à caractère canonique, enjoindre Basilide évêque de Ptolémaïs à écarter celles-ci de l’autel 
lorsqu’incommodé115. L’on remarquera au passage que ce deuxième canon récupère certains 
éléments de la première Alliance (le Saint des Saints, l’impureté rituelle contractée par la 
                                               
111 . PSEUDO-BARNABÉ, Épitre de Barnabé, XX, 1-2 in « Les écrits des pères apostoliques », dir. Dominique 
BERTRAND, Paris, Cerf, 1991, p. 311 : « […] ils tuent des enfants (Sg 12, 5), font périr par avortement des créatures 
de Dieu. » 
112 . CLÉMENT de ROME, Épitre de Clément de Rome, XXXIII, VI in « Les écrits des pères apostoliques », dir. 
Dominique BERTRAND, Paris, Cerf, 1991, p. 94 : « Et lorsqu’il eut achevé toutes ses œuvres, il les trouva bonnes et 
les bénis en disant : ―Croissez et multipliez-vous‖ (Gn 1,28).  
113. TERTULLIEN, De Cultu Feminarum I, 1-2, Paris, Cerf, 1971, coll. « Sources Chrétiennes » no 173, pp. 43-45 : 
« Euam te esse nescis? Viuit sententia Dei super sexum istum in hoc saeculo: uiuat et reatus necesse est. Tu es 
diaboli ianua; tu es arboris illius resignatrix; tu es diuinae legis prima desertrix; tu es quae eum suasisti, quem 
diabolus aggredi non ualuit; tu imaginem Dei, hominem, tam facile elisisti » 
114. Y.-M. CONGAR, Jalons pour une théologie du laïcat, 3e éd., Paris, Cerf, 1964, coll. « Unam Sanctam » n° 23, pp. 
21-22.  
115. Épître de Denys, évêque d’Alexandrie à Basilide évêque de Ptolémaïs « Menstuous women ought not to come to 
the Holy Table, or touch the Holy of Holies, [le Corps et le Sang du Christ], not to churches, but pray elsewhere. – 
2nd Canon », in Nicene and Post-Nicene Fathers, 2nd series, Vol. XIV Ŕ The Seven Ecumenical Concils, New-York, 
Ed. by Philip Schaff & Rev. Henry Wallace, 2007, p. 600. Nous n’avons pas réussi à trouver une traduction française 
de cette lettre d’où l’usage de la traduction anglaise de celle-ci. 
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souillure des règles entre autres) pour les appliquer dans le vécu liturgique de l’Église. C’est 
d’ailleurs à cette époque que commence à poindre une vision du presbyteros comme hiereus; 
nous assistons ici à l’émergence de la sacerdotalisation des ministères. 
 
 Donc, les femmes au début du processus de structuration de l’Église vont, en particulier sur la 
côte levantine, perdre le peu qu’elles avaient acquis en liberté et en espace pour exercer certains 
rôles à l’intérieur de la communauté. Parallèlement à cette régression, s’observent des groupes 
hétérodoxes qui font notablement plus d’espace aux femmes. Le montanisme en est peut-être 
l’exemple le plus probant. Une autre gnose qui conforte l’égalité homme/femme est celle de 
Valentin qui affirmait d’ailleurs que le Christ, principe masculin, avait sa contrepartie féminine 
en la personne de l’Esprit Saint. Ici, les principes plutôt que d’être en opposition se complétaient 
et exprimaient le caractère plénier de l’Univers puisque les deux principes, également bons, 
auraient eu leur origine dans un unique principe asexué. Il faut cependant relever que la doctrine 
valentinienne affirmait que le principe féminin en dieu aurait été faillible témoignant ainsi, une 
fois encore, du regard péjoratif porté sur la femme. Certains écrits apocryphes vont aussi faire la 
promotion d’un espace de liberté plus grand pour celle-ci. L’Évangile de Marie-Madeleine, sur la 
base du privilège qui fut le sien – celui de voir en premier le Seigneur – constitue un exemple 
d’écrits gnostiques en ce sens.   
 
Il est un autre champ de considération qu’il nous faut explorer pour visualiser la place occupée 
par la femme dans les Églises du premier et deuxième siècle, soit celui du prophétisme. Celui-ci 
va dans les premiers temps de l’Église occuper une place prépondérante. La Didachè116 traitera 
de la prophétie et de son exercice en groupant celle-ci avec les ministères d’apôtres et 
d’enseignants. Le Pasteur dřHermas pour sa part va marquer une inquiétude vis-à-vis des faux 
prophètes tout comme l’avait fait La Didachè117 : « Ceux-là, dit-il, sont fidèles et celui qui est 
assis dans la chaire est un faux prophète : il corrompt le jugement des serviteurs de Dieu, mais de 
ceux qui doutent, non des fidèles. » Ce que l’œuvre ne précise pas, c’est le genre associé au faux 
prophète. Le kérygme de Pierre va pour sa part faire cette distinction basée sur le sexe, il va situer 
                                               
116. La Didachè, XI-XIII, in « Les écrits des pères apostoliques »..., pp. 58-61.  
117. Le Pasteur dřHermas, Précepte XI, 1, in « Les écrits des pères apostoliques »..., p. 388. : « […] Ceux-là, dit-il, 
sont fidèles, et celui-ci que est assis dans la chaire est un faux prophète : il corrompt le jugement, des serviteurs de 
Dieu, mais de ceux qui doutent, non des fidèles. – Οὒηνη, θεζί πηζηνί εὶζη, θαὶ ὁ θαζήκέλνπο; ἐπὶ ηὴλ θαζἑδπαλ 
ςεπδνπξζἡηο ἐζηὶλ; ὂο ἀπὁιιπζη  ηὴλ δηάᾳνηαλ η῵λ δνύισλ ηνῦ ζενῦ η῵λ δηςύρσλ δἐ ἀπὁιιπζηλ, νὐ η῵λ πηζη῵λ. »  
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la vraie révélation prophétique dans la lignée d’Adam, de Moïse et de Jésus, mais il dira par 
contre que la femme proclame une prétendue connaissance qui conduira tous ceux qui la 
reçoivent dans l’erreur et dans la mort comme Adam l’expérimenta après avoir écouté Ève118. 
Strecker en ce sens dira:  
Along with the true prophet there has been created as companion a female being 
who is as far inferior to him as metousia is to ousia, as the moon is to the sun, as 
fire to light. As a female she rules over the present world, which is like to her, and 
counts as the first prophetess; she proclaims her prophecy with all amongst those 
born of women
119
. (H. 3. 22) 
  
Il importe peu que le document soit ou non considéré comme orthodoxe; son intérêt vient 
davantage du fait qu’il reçut audience auprès des Églises, du moins dans sa partie égyptienne où 
il fut peut-être invoqué pour amoindrir l’activité prophétique de la femme si ce n’est de la réduire 
à néant. Il est ici opportun de se rappeler que la circulation de ce texte était contemporaine à 
l’hérésie montaniste, ce qui n’est pas sans fournir un élément d’explication à la réceptivité dont le 
document a fait l’objet, surtout si l’on se rappelle l’agitation que provoqua dans les milieux 
orthodoxes l’éminente présence de Maximilla et de Priscilla. L’hérésie de manière générale, nous 
le constatons ici encore, tend comme toujours, à exagérer un ou des aspects au détriment de 
l’ensemble du corpus doctrinal. 
 
2.5. Deux états de vie féminins 
 
Comme la diaconesse fait l’objet de notre étude, nous réserverons nos propos la concernant pour 
la suite de celle-ci, attardons-nous plutôt à survoler l’institution des veuves et des vierges afin de 
gagner un outil supplémentaire pour mieux circonscrire celle qu’il nous tarde d’observer. Celles-
ci, les veuves et les vierges recevront une attention spéciale. Ignace, alors qu’il correspondait 
avec Polycarpe, exhortera ce dernier à ne pas les négliger : « Ne néglige pas les veuves; après le 
Seigneur, c’est toi qui dois te soucier d’elles120. » Ignace ne fait pas que parler des veuves 
nécessiteuses, mais encore de celles qui se sont constituées en groupe afin de vaquer à la prière : 
                                               
118. Cf. G. STRECKER, Kerygma of Peter, New Testament Apocrypha, vol. II: Writing Relating to the Apostltles; 
Apocalypes and Related Subjects, Rev. ed. by Wilhem Schneemelcher; English transl. ed. by R. McL Wilson, 
Louisville, Kentucky, Westminter John Knox Press, 2003, pp. 535-536. Nous renvoyons également à l’ouvrage de 
Michel Cambe sur le sujet, particulièrement aux pages 272 à 280, 292 à 299 et 341 à 372 in CAMBE, Michel, 
Kerygma Petri, Textus et commentarius, Corpus Christianorum Turnhout, Brepol, séries « Apocyphorum » no 15, 
2003, 421 p. 
119
. G. STRECKER, Kerygma of Peter, New Testament Apocrypha…, p. 532. 
120. IGNACE D’ANTIOCHE, Lettre à Polycarpe 4, 1, in Les écrits des pères apostoliques »..., p. 216.  
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« Je salue les familles de mes frères avec leurs femmes et leurs enfants, et les vierges appelées 
veuves
121
. » L’usage de cette dernière expression ne laisse planer aucun doute : il s’agit de jeunes 
femmes qui se sont engagées dans une vie de chasteté vécue dans l’abstinence à la suite du 
Christ, mais sans exclure le service de la communauté croyante et conséquemment du prochain. 
Eût-il inversé la formulation que nous aurions compris qu’il s’agissait de réelles veuves désirant 
imiter la vie de prière d’Anne au Temple (Lc 2, 36ss). Tertullien pour sa part va, dans son traité 
De virginibus velandis (ch. 9), parler d’une vierge de vingt ans qui se fait appeler « veuve ». La 
chose lui déplaît souverainement alors qu’il la qualifie de monstruosité122. Il profitera de la 
tribune que lui donne son indignation face à ce qu’il considère comme un non-sens pour rappeler 
que la femme n’a ni le droit « de parler dans l’église, ni d’enseigner, ni de baptiser, ni d’offrir le 
sacrifice, ni de s’arroger aucune des fonctions qui appartiennent à l’homme, à plus forte raison 
celles qui appartiennent aux prêtres
123
 ».  
 
Nous nous sommes également questionnés sur l’insistance de la Tradition apostolique124 et de 
celui qui est de l’autre côté de la Mare internum (Tertullien) concernant la vigueur avec laquelle 
ils s’opposent à l’imposition des mains faite aux femmes. Peut-être la pression provenant des 
groupes hétérodoxes habituellement plus ouverts aux ministères liturgiques féminins explique-t-
elle en partie cet état de fait, l’autre étant les apocryphes qui sont plus ou moins associés à ces 
groupes. Quoi qu’il en soit, dès les débuts du christianisme les vierges et les veuves s’y 
retrouvent. Les tendances ascétiques qui sont présentes sont perceptibles dès le premier siècle. Il 
suffit d’avoir à l’esprit les consignes de l’auteur de la première lettre à Timothée pour s’en 
convaincre
125
.  
 
                                               
121. IGNACE D’ANTIOCHE, Lettre aux Smyrniotes 13, 1, in Les écrits des pères apostoliques »..., p. 210.   
122. « Si l’évêque devait à cette fille un secours quelconque, il aurait pu le lui accorder assurément d’autre façon, sans 
blesser le respect dû à la discipline, afin d’empêcher qu’un pareil objet de stupeur, pour ne pas dire un pareil 
monstre, ne se signalât maintenant dans l’Église : une veuve vierge ! Monstre d’autant plus affreux que, même en 
tant que veuve, elle n’a point pris le voile, niant qu’elle fût vierge et veuve : ni vierge, car on la compte parmi les 
veuves, ni veuve, car on l’appelle vierge. » in TERTULLIEN, De virginibus velandis, trad. en français par Paul Mattei, 
Paris, Cerf, 1997, coll. « Sources chrétiennes » no 424, p. 161.  
123. TERTULLIEN, De virginibus velandis..., pp. 159-161. 
124 . Pour des raisons de commodités et de clarté, nous avons choisi de conserver l’appellation « Tradition 
apostolique » bien que les récentes recherches vont jusqu’à contester le nom qui fut attribué à l’œuvre, voir la ndbp 
n
o
 39.  
125. En plus de 1 Tm 5, 9ss, 1 Co 7 et possiblement Ac, 21,9.  
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Finalement, évoquer les vierges sans évoquer la Vierge serait un non-sens! Aux premières heures 
de l’Église, plusieurs auteurs spirituels ont voulu marquer le lien unissant la Vierge à toutes celles 
qui ont pris le chemin de l’imitation. Ce n’est pas un hasard si Ignace d’Antioche a davantage 
insisté sur la virginité de Marie que sur tous les autres aspects de sa vie : « Le prince de ce monde 
(Jn 12, 31; 14, 30) a ignoré la virginité de Marie, et son enfantement, de même que la mort du 
Seigneur, trois mystères retentissants, qui furent accomplis dans le silence de Dieu
126
. » Les 
apocryphes ne sont pas en reste, ainsi, le Protoevangelium de Jacques ira jusqu’à poser les bases 
de la semper virgo : « Salomé fut au-devant d’elle. Et la sage-femme dit à Salomé : ―J’ai de 
grandes merveilles à te raconter; une vierge a engendré, et elle reste vierge.‖ Et Salomé dit : 
―Vive le Seigneur mon Dieu; si je ne m’en assure pas moi-même, je ne croirai pas.‖ 127 » Cyprien 
quant à lui dira que l’une des fleurs les plus fines de la mère-Église est l’ordre des vierges, mais il 
n’évoquera pas pour autant Marie comme mère128.  
 
Si le fait de considérer la genèse des ministères féminins et le regard porté par les Églises sur 
ceux-ci ne nous a pas permis de dégager une réelle théologie ministérielle, la réflexion les 
concernant, s’articulant véritablement beaucoup plus tard (pas avant le Ve siècle), nous aura au 
moins permis d’en considérer les assises. Une anthropologie établissant l’homme « tête » de la 
femme, une lecture christianisée (allégorique) du culte lévitique et l’enfermement de la femme 
dans le péché d’Ève constitue une partie importante de ce substra théologique qui structurera les 
ministères féminins. La manifestation la plus probante de ce que nous affirmons ici provient de 
ce qui se donne à observer dans l’espace spacio-temporel de cette époque. Nous pensons entre 
autres aux nombreuses sectes et gnoses de cet âge qui non seulement exercent une pression sur 
les Églises, mais qui sont également en réaction à l’orthodoxie professée par ces dernières. Ce 
que l’espace que nous avons succinctement visité ici nous a permis de découvrir nous le 
retrouverons ultérieurement. Il s’exprimera entre autres par un encadrement sévère tant des 
                                               
126. IGNACE D’ANTIOCHE, Lettre  aux Éphésiens 19, 1, in « Les écrits des pères apostoliques »..., p. 165.   
127. Protévangile de Jacques et ses remaniements latins; trad. Émile AMANN, Paris, Letouzey et Ané, 1910, pp. 252-
255. Une version plus récente [Évangiles apocryphes Ŕ Protoévangile de Jacques, Pseudo-Matthieu, évangile de 
Thomas, trad. Charles MICHEL, Paris, éd. Auguste Picard, 1924, p.  101] le rend ainsi : « : […] la sage-femme poussa 
un grand cri et dit : ―Seigneur, Seigneur grand, aie pitié de moi. Voici ce qu’on n’a jamais entendu ni soupçonné : ses 
mamelles sont pleines de lait et elle a un enfant mâle quoiqu’elle soit vierge. La naissance n’a été souillée d’aucune 
effusion de sang, l’enfantement a été sans douleur. Vierge elle a conçu, vierge elle a enfanté, vierge elle est 
demeurée‖. Entendant ces paroles, l’autre sage-femme, nommée Salomé, dit : ―Je ne puis croire ce que j’entends, à 
moins de m’en assurer par moi-même ‖.   
128
. CYPRIEN DE CARTHAGE, Œuvres complètes de saint Cyprien, De habitu virginum, ch. III, trad. par N.S. Guillon, 
t. 1, Versailles, J. Angé et Cie, éditeurs - A. Cherest Libraire-commissionnaire, 1837, p. 4. 
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ministères effectués par la diaconesse que de sa personne. La suite de ce mémoire nous permettra 
de découvrir comment les diaconesses, de même que les autres femmes ayant contribué à l’effort 
d’évangélisation, ont vu leur espace ministériel encadré d’exclusion et leur état de vie calqué sur 
une lecture des Écritures conditionnée par une vision de la femme qui déjà pointe à l’époque post 
apostolique. Finalement, l’autre aspect justifiant l’absence d’une profonde réflexion théologique 
concernant les ministères féminins à cette époque vient de ce que ceux-ci, comme nous l’avons 
évoqué, sont une correspondance articulée dans la précipitation qu’appelle l’émergence des 
différents besoins perçus chez les convertis. L’exemple de la présence des ministres féminins 
dans les gynécées est à cet égard probant.     
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Chaptitre 3
e
 : Considérations d’ordre étymologique 
 
Ce troisième chapitre, nous en ferons un indispensable outil. Celui-ci, nous l’observerons, va 
contribuer à nous ouvrir de nombreuses portes nous donnant ainsi accès à une compréhension des 
nombreux témoins que nous considérerons. C’est pour des raisons évidentes que nous 
déborderons le cadre temporel que nous nous sommes alloué à cause de l’incidence que ces 
différents mots auront sur notre compréhension de la diaconesse constantinopolitaine. Ceux-ci, 
nous le comprenons, ont eux aussi évolué avec les concepts et les éléments auxquels ils 
renvoyaient, ils font eux aussi partie des signes nous révélant la diaconesse. Inévitable encore que 
de camper ces termes dans le contexte qui a vu leurs utilisations. L’exercice nous apparaît 
d’autant plus incontournable que ces mêmes termes font encore aujourd’hui partie du langage 
servant à caractériser les différents ministres œuvrant dans l’Église. D’en circonscrire l’usage et 
l’évolution nous aidera à situer la diaconesse dans son milieu de vie ecclésiale et dans son vécu 
ministériel. L’exercice permettra encore de conforter la thèse qui est la nôtre, à savoir que la 
diaconesse constantinopolitaine n’est pas une ministre équivalente au diacre qui lui était 
contemporain. 
   
3.1. Clerc et clergé 
 
Un des mots qu’il nous est apparu important d’étudier est celui de « clerc / clergé ». En tout 
premier lieu, rappelons les fondements étymologiques du mot kléros (θιῆξνο). Dans sa première 
acception, le mot signifie « jeter les sorts » ou encore « obtenir quelque chose par le moyen d’un 
tirage au sort
129
 ». Puis, au figuré, kléros prendra le sens de portion, héritage. Notons qu’au 
début, le mot au pluriel – θιεξηνί – faisait référence à « la communauté échue en partage à 
chacun des presbytres
130
 », ceux-ci formant en effet une portion minoritaire de « choisis » en face 
du commun (ηὰ ἔζλε). Le mot laïcos (ιατθόο), c’est-à-dire laïc, ne fait pas référence aux 
membres de la communauté croyante au début puisqu’il ne se rencontre nulle part dans 
l’Écriture; seul son substantif laos (ιαόο) qui signifie « peuple » se rencontre. Ce mot va 
                                               
129 . Le sens premier du mot « clergé » renvoie à une idée d’attribution : BAILLY, Anatole, Le Grand Bailly, 
dictionnaire Grec/Français…, p. 1101, 2e col. : θιῆξνο « ... tirage au sort (d’une fonction, etc.) EUR. I. A. 1198; p. 
opp. à ρεηξνηνλία), traduct. du lat. sortitio,... » A Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey William Hugo…, p. 757: 
lot, inheritance. Léon CLUGNET, Dictionnaire Grec-Français en usage dans lřÉglise Grecque, Paris, Alphonse 
Picard & Fils, éditeurs, 1895, p. 83 : bulletin, sort, héritage, condition, clergé. 
130. CONGAR, Y.-J., Jalons pour une théologie du laïcat, coll. « Unam Sanctam » no 23, Paris, Cerf, 1964, p. 19. 
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d’ailleurs désigner expressément le « peuple de Dieu », peuple consacré en opposition aux 
peuples profanes. « Le terme laïcos (ιατθόο) apparaît pour la première fois dans la littérature 
chrétienne chez Clément de Rome dans l’Épître aux Corinthiens (40, 5). Mais il faut attendre la 
fin du second siècle pour voir ce terme utilisé en opposition à θιῆξνο131. » C’est dans la Tradition 
apostolique que nous trouverons la raison justifiant cette évolution de l’expression : 
« l’ordination (ρεηξνηνλία) se fait pour les clercs (θιῆξνο) en vue du service liturgique 
(ιεηηνπξγία). La veuve, elle, est instituée pour la prière, qui est (le rôle commun) de tous. » (TA 
10) La Tradition apostolique, comme le fait remarquer pertinemment Alexandre Faivre
132
, 
manifeste une division clerc/laïc qui s’établit non pas entre le simple laïc et l’ensemble de ceux 
qui exercent une fonction ou vivent dans un état de consécration à Dieu, mais plutôt au sein 
même de ces « professionnels » de la foi : est clerc, celui qui a reçu l’ordination (ρεηξνηνλία) en 
vue du service liturgique (ιεηηνπξγία) lequel est caractérisé par l’oblation (πξνζθνξά). Sont 
concernés par cette définition, l’évêque, le presbytre et le diacre. Avec cette séparation clerc/laïc 
apparaît aussi la hiérarchisation des fonctions et cela chez les clercs comme chez les laïcs. Pour 
ce qui est de la Didascalie (III
e
 siècle), qui au demeurant est la première à évoquer les 
diaconesses, nous observons l’absence de la notion de kléros puisque le mot lui-même ne s’y 
trouve pas.  
 
Les canons dřHippolyte, du IVe siècle – il s’agit d’un fascicule de 38 canons auxquels correspond 
une exhortation – sont un remaniement pseudépigraphique de la Tradition apostolique. Ceux-ci 
proposeront un autre raisonnement à la division clerc/laïc qui mettra en cause les femmes puisque 
le canon 32 dira : « qu’elles ne soient pas ordonnées, mais qu’on prie sur elles, car l’ordination 
est pour les hommes
133
. » Ce n’est donc plus le rôle liturgique ou l’offrande de la prosphora qui 
détermine si l’on est clerc ou non, mais le sexe.  
 
Avec les Constitutions apostoliques, le concept de kléros va à la fois s’étendre et se complexifier 
à cause de l’introduction de nouveaux éléments. En effet, les Constitutions témoigneront d’une 
hiérarchisation croissante. L’usage du mot taxis (ηαμηο), c’est-à-dire « ordre » en témoigne 
                                               
131. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 49. 
132. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 50.  
133
. Canons dřHippolyte, can. 32 (trad. Coquin, p. 403) cité par A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières 
étapes du cursus clérical…, p. 73. 
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éloquemment. Nous avons évoqué la dilatation du concept de kléros, l’anaphore eucharistique 
telle que les Constitutions le rapportent en donne un exemple probant :  
[...] Nous te supplions encore pour ma bassesse à moi [évêque] qui offre, et pour 
tout le presbyterium, pour les diacres et tout le clergé afin que tu leur donnes à tous 
la sagesse et que tu les remplisses d’Esprit-Saint... Nous te prions encore, 
Seigneur, en faveur du roi, des dépositaires de l’autorité, pour l’armée... Nous 
t’offrons aussi pour tous les saints qui depuis les siècles t’ont donné satisfaction, 
patriarches, prophètes, justes, apôtres, martyrs, confesseurs, évêques, presbytres, 
diacres, sous-diacres, lecteurs, psalmistes, vierges, veuves, laïcs et tous ceux dont 
tu connais toi-même les noms
134
. 
  
L’analyse de cette anaphore soulève deux éléments incontournables. D’abord, le clergé n’est plus 
seulement le fait de l’évêque, du presbytre et du diacre, puisqu’une fois évoqué, il est encore fait 
mention de « tout le clergé » en référence à ce qu’ultérieurement nous appellerons en Occident 
les « ordres mineurs » et puis, chose étonnante, la diaconesse n’est évoquée d’aucune façon dans 
l’anaphore alors que les veuves et les vierges le sont. Ceci, nous le verrons ultérieurement, peut 
s’expliquer à cause du caractère composite des Constitutions apostoliques. 
 
Autre document autre approche : le Testamentum Domini (V
e
 siècle) rend le concept de kléros de 
manière équivoque puisqu’il nous est impossible de déterminer qui en fait partie d’une manière 
certaine. Le Testamentum ne semble pas connaître la diaconesse en tant que clerc, mais cela n’est 
pas dû à son sexe puisque les « veuves ayant la préséance » sont quant à elles comptées parmi le 
clergé. Faivre relèvera ce passage de l’œuvre qui les compte parmi ce qui est fort probablement le 
clergé tel que l’auteur le conçoit : « Le Testamentum indique plus loin le nombre fixé pour 
certaines catégories de clercs : On désignera dans l’Église douze presbytres, sept diacres, 
quatorze sous-diacres, et les veuves ayant la préséance seront au nombre de treize
135
. » 
 
Les conciles de la même manière témoignent d’une évolution de la notion de kléros alors que 
Nicée 325 statuant sur le sort des diaconesses venues du paulianisme dira d’elles qu’une fois 
qu’elles auront joint l’Église par la réception d’un baptême valide, elles pourront, si elles 
manifestent les vertus requises, continuer d’exercer leurs offices d’avant, mais elles ne recevront 
pas l’imposition des mains et ne seront pas comptées comme faisant partie du clergé. 
                                               
134. Les Constitutions apostoliques, Livre VIII, 12, 41..., pp. 200-201.  
135
. I. E., RAHMANI, Testamentum Domini nostri Jesu Christi,1, 34, 4, Mayence, F. Kirchheim, 1899, Grand in -8°, 
pp. 82-84. 
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Chalcédoine (451), pour sa part, ne sera pas très explicite au sujet des clercs si ce n’est pour 
distinguer l’évêque du reste du clergé témoignant ainsi d’une structuration des ministères à peu 
près complète. Les canons promulgués concernant celui-ci permettent d’ailleurs difficilement de 
distinguer le destinataire visé tellement le prêtre et le diacre apparaissent indistinguables des 
autres clercs composant le corps clérical
136
. Quinisexte (691) quant à lui constitue 
l’aboutissement du corpus canonique oriental. Il consacre la formule désormais traditionnelle : 
« Si un évêque, un presbytre, un diacre, quelqu’un du clergé ou un laïc...137 » manifestant ainsi ce 
que déjà nous avons observé, à savoir que le clergé ne se résume pas à la triade évêque, presbytre 
et diacre. Les Pères du Concile, eux aussi, affirmeront également que les « ordres sacrés » 
regroupent l’évêque, le presbytre, le diacre, la diaconesse et le sous-diacre, mais en spécifiant 
cependant que les leitourgoi (ιεηηνπξγνί) regroupent les mêmes personnes excluant les 
diaconesses.  
 
Autre lieu où nous avons exploré la notion de kléros que celui de la législation impériale. 
Essentiellement, c’est le code théodosien138 et les Novelles de Justinien139 qui nous instruiront en 
ce sens. Le code théodosien ne nous apprend que peu de choses si ce n’est quelques lois 
concernant la succession des veuves et des diaconesses
140
. Autrement dit, nous découvrons que 
les empereurs devront composer avec le cas de veuves et de diaconesses qui, à leur décès, 
auraient pris des dispositions testamentaires afin de léguer des biens familiaux à une église, un 
clerc, une communauté, etc.
141
 Que l’administration impériale ait à statuer en cela témoigne d’un 
problème qui devait être assez répandu, cependant, comme pour les clercs, si la diaconesse meurt 
sans testament et sans héritiers légitimes, ses avoirs pourront alors être légués à l’église où elle 
                                               
136. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 232.  
137. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 237. 
138 . Le code théodosien est un recueil des constitutions impériales allant de 313 à 438. Réalisé sur l’ordre de 
l’empereur Théodose II, il fut publié en Orient le 5 février 438. Le livre XVI concerne les questions religieuses. Cf. A. 
FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 279. 
139. Quatrième partie du Corpus iuris civilis composée entre 529 et 534 sous la mouvance de Justinien Ier. Les 
Novelles (Novellæ) quant à elles furent introduites dans le Corpus iuris civilis ultérieurement, soit en 565. Ces 
constitutions impériales furent rédigées en grec contrairement au reste de l’œuvre qui est en latin. 
140. Novelle de Marcien, tit. 5, éd. MOMMSEN-MEYER, t. 2, p. 195, cité dans A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ 
Essai historique..., p.105. 
141
. Codex Theodosianus, 16, 2, 27 (MOMMSEN, 1-2, 843-844) cité dans R. GRYSON,  Le ministère des femmes dans 
lřÉglise ancienne…, p. 121. 
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avait l’habitude d’officier142 et à laquelle elle était rattachée de par son ordination. La législation 
théodosienne assure encore à la diaconesse le privilège du for. En effet, nul ne peut intenter une 
action contre elle au civil sans d’abord adresser sa requête au tribunal ecclésiastique, besoin étant, 
et en référer au tribunal civil dans l’éventualité d’une décision ne le satisfaisant pas. Finalement, 
nous ne serons pas sans remarquer que la législation théodosienne énumère, dans son texte de loi 
concernant les clercs, la diaconesse. Celle-ci est nommée immédiatement après le diacre et avant 
le sous-diacre
143
. Ces témoins, pour menus qu’ils soient, rendent tout de même compte en faveur 
d’une diaconesse qui aurait sa place dans le clergé quoi qu’en dise Martimort144.  
 
Les Novelles de Justinien vont pour leur part confirmer ce que semble indiquer la législation 
théodosienne. La Novelle 3 du 16 mars 535 statuera sur le nombre de clercs soutenu par l’État 
afin de parer aux excès qui grèvent les ressources budgétaires de l’État : « Désormais, dans la 
Grande Église de la capitale, il ne devra plus y avoir que soixante prêtres, cent diacres masculins 
(δηαθόλνπο δὲ ἄξξελαο) et quarante féminins (ζειείαο), quatre-vingt-dix sous-diacres, cent dix 
lecteurs, vingt-cinq chantres
145
. » La Novelle 6, de la même date aura cette formulation 
intéressante au sens où elle conforte la thèse de Martimort que nous avons tout juste contestée : 
« ce que le souverain a dit des clercs – c’est-à-dire des évêques, des prêtres, des diacres 
masculins, des sous-diacres et des lecteurs – il veut (au chap. 6) ―qu’on l’observe également pour 
les diaconesses (δηαθνληζζ῵λ) aimées de Dieu.‖146 » Malgré la distinction que la Novelle marque, 
nous croyons la diaconesse membre du clergé au même titre que ceux constituant les autres 
ordres évoqués. Nous croyons simplement que le texte législatif qui n’a pas pour but de 
caractériser la nature des différents ministres de l’Église fait preuve d’un flou qui n’invalide en 
rien l’appartenance de la diaconesse au clergé. La législation justinienne va souvent distinguer les 
clercs de la diaconesse, elle est nommée avec ou après les clercs ou alors elle les catégorisera 
                                               
142. Par ailleurs, nous ne savons rien de cet « office » exercé à l’église, mais l’ensemble de nos recherches nous 
permettent d’affirmer qu’il devait s’agir d’un office de prière pour deux raisons : nous n’avons recensé aucune 
participation des diaconesses à la Divine Liturgie et nous avons constaté le manque de rigueur des textes législatifs 
dans le choix des mots caractérisant la contribution des diaconesses. Cela n’étonnera pas si l’on considère que tel 
n’était pas le but de ces textes.  
143. Codex Theodosianus, 5, 3, 1 (MOMMSEN, 1-2, 220); texte reproduit dans Codex Justinianus, 1, 3, 20 (KRUEGER, 
20) cité dans R. GRYSON, Le ministère des femmes dans lřÉglise ancienne..., p. 122 : « Si quis episcopus aut 
presbyter aut diaconus aut diaconissa aut subdiaconus vel cuiuslibet alterius loci clericus aut monachus aut mulier 
quae solltariae vitae dedita est, nullo condito testamento discesserit... ». 
144. Cf. A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique ..., p. 105.   
145. Corpus iuris civilis - Novellæ, 3, 5e éd., R. SCHOELL & G. KROLL, Berlin, Weidmann, 1928, pp. 18-22, in A.-G. 
MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 109.  
146. A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p.108.  
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comme ceux qui ont embrassé un état de vie
147
. La Novelle 123 statue que l’âge minimum148 à 
laquelle une femme peut être reçue diaconesse est quarante ans
149. C’est d’ailleurs le 15e canon 
du Concile de Chalcédoine (451) qui décréta en ce sens puisque les diaconesses étaient 
auparavant ordonnées à l’âge de soixante  ans150.  
 
La liturgie va elle aussi manifester la qualité cléricale de la diaconesse. Nous ne nous y 
attarderons pas plus qu’il n’est nécessaire puisque cet élément sera déployé abondamment dans la 
suite de notre mémoire. Soulignons seulement que les offrandes qui sont en surplus lors de la 
Divine Liturgie
151
 que les diacres distribuent au clergé selon l’indication de l’évêque sont 
réparties ainsi : quatre parts, au prêtre, trois parts, au diacre, enfin aux autres : sous-diacres, 
lecteurs, psalmistes ou diaconesses, une part. Ceci témoigne favorablement en faveur d’une 
diaconesse qui serait membre du clergé. Cependant nous ne souscrivons pas à pareille logique 
binaire laquelle validerait de manière réciproque le fait que la diaconesse était clerc parce 
qu’ordonnée et vice versa comme l’ont fait certains auteurs. 
 
D’ailleurs, la contribution des Pères valide notre lecture quant à la question qui nous occupe. Elle 
se résume à peu de chose, évoquons celle d’Épiphane de Salamine. Celui-ci, tout en niant à la 
diaconesse un quelconque office liturgique n’en reconnaît pas moins sa participation au clergé. Il 
caractérise ce dernier ainsi : d’abord la hiérarchie sacerdotale ou les ordres « majeurs » ou 
« sacrés » de l’évêque au sous-diacre. Puis l’ordre des lecteurs; puis les diaconesses et finalement 
les exorcistes, les interprètes, les fossoyeurs et les portiers
152
.  
 
                                               
147. C’est avec profit que nous prendrons connaissance des limites du texte législatif en matière de ministère puisque, 
par exemple, la Novelle 6, paradoxalement, va exclure la diaconesse des clercs en les nommant après, mais va la 
compter parmi l’ensemble de ceux qui composent le clergé. 
148. Cette concession s’explique par la nécessité qu’il y avait d’avoir des diaconesses ayant encore une relative 
vigueur en vue du service auquel elles étaient appellées. Notons que cette concession tend à authentifier la thèse 
d’une exclusion de la diaconesse de l’espace liturgique puisque des diaconesses ayant 40 ans d’âge avaient toutes les 
chances d’être encore menstruées et donc d’être par le fait même absolument exclus d’un accès à l’autel.  
149. Codex Justinianus, III, 123, 13, Corpus Iuris Civilis: Novellae / Recognovit Rudolfus Schoell. Opus Schoellii 
Morte Interceptum / Absolvit Guilelmus Kroll, ed. Stereotypa Quarta, 1895 - Primary Source Edition (Latin Edition), 
p. 604.  
150. JOANNOU, Discipline générale antique (IIe – IXe s.), t. 1, Chal., can. 15…, p. 81. 
151. Les offrandes faites par les fidèles sont appelées eulogies, il s’agit de pains qui ont été offerts par les fidèles pour 
la Divine Liturgie et qui ne sont pas consacrés. Étant en surplus, les ministres de l’autel et ceux qui sont à l’intérieur 
du sanctuaire se les partagent. 
152
. Cf. ÉPIPHANE de SALAMINE, Abrégé de la foi, 21, 10 (522, 13-19) cité par R. GRYSON,  Le ministère des femmes 
dans lřÉglise ancienne..., p. 134. 
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3.2. La distinction : hiératicos – kléricos 
 
Quinisexte (691) et la législation justinienne nous offrent ici l’occasion d’introduire une nuance à 
nos propos qui n’est pas sans importance. Celle-ci fait écho à la Tradition apostolique qui, 
rappelons-nous, affirmait que « l’ordination (ρεηξνηνλία) se fait [seulement] pour les clercs 
(θιῆξνο) en vue du service liturgique (ιεηηνπξγία)... » (TA 10) Autrement dit, s’il y a d’abord la 
division entre le clergé et les laïcs, il y a ensuite deux frontières qui se rencontrent ailleurs, une 
première qui initie une coupure entre le haut clergé d’une part et le bas clergé d’autre part, puis 
une deuxième qui distingue ceux qui ont un ministère sacerdotal (ἱεξνκέλνη) de ceux qui n’en ont 
pas. Les sujets de cette catégorie vont d’ailleurs varier en fonction du document, du lieu et de 
l’époque, mais il regroupe généralement l’évêque, le presbytre, le diacre et le sous-diacre. Ce 
terme « hiératicos » (ἱεξαηηθόο) était d’ailleurs utilisé en ce sens à Laodicée afin de démarquer 
les membres de la triade évêque-presbytre-diacre des simples kléricoi (θιεξηθνί). L’on notera 
également que dans aucun document de quelque facture que ce soit la diaconesse n’est incluse 
dans cette unité, alors qu’à partir du IVe siècle, elle sera désormais comptée comme faisant partie 
du clergé que ce soit dans la législation impériale, les collections canonico-liturgiques ou les 
canons conciliaires. Finalement, notons que le rite qui marque l’entrée dans la cléricature est 
celui de la tonsure. Ce rite est obligatoire et ne fait pas de distinction entre les hommes et les 
femmes, il n’en fait pas davantage entre ce qui avec le temps sera qualifié de haut et de bas clergé 
ou entre ceux qui ont un office sacerdotal, caritatif ou de prière. Ce qui est de considération plus 
trouble, c’est la prière qui l’accompagne, l’« eulogia » (εὐινγία). S’agit-il d’une « simple 
bénédiction accompagnant la tonsure ou si elle vise une bénédiction spéciale
153
 »?  
 
À la lumière de ces éléments, il nous apparaît raisonnable de conclure en une diaconesse faisant 
partie du clergé tout en admettant son exclusion du groupe des hiératicoi. Nous avons vu lors de 
nos considérations concernant l’étymologie du mot « kléricos » que celui-ci signifiait entre autres 
« avoir une part », signification qui était essentiellement accolée à ceux qui exerçaient le pastorat 
parmi les hiératicoi, c’est-à-dire, l’évêque et le prêtre. De là provient la méprise concernant le 
mot « clerc », puisqu’à cette époque « avoir une part », faire partie du clergé, c’est également 
« vivre de l’Évangile ».  
                                               
153. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 279; cf. Can. 33 in Trullo. 
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La notion de klèros est élargie à tous ceux qui exercent un ministère liturgique, 
qui tirent leur subsistance de l’Église et qui profitent des privilèges civils que la 
législation impériale accorde aux clercs, de sorte que les diaconesses font partie 
du clergé, alors que les veuves en restent exclues
154
. 
 
C’est donc avec profit que nous garderons à l’esprit que les expressions « klèros » et 
« hiératicos » ne sont pas synonymes, puisqu’à l’intérieur du clergé se distinguent ceux qui 
exercent un office sacerdotal de ceux à qui est échue une part spirituelle et matérielle à laquelle 
n’est attribué aucun office sacerdotal. 
 
3.3. Le mot « diaconissa » 
 
Nous avons cru nécessaire de nous arrêter sur l’expression « diaconissa » (δηαθόληζζα)155 pour 
l’évidente raison qu’elle fait l’objet de notre étude. Puis, parce qu’en dégageant l’origine du 
vocable, nous dégagerons aussi la nature de celle à qui il était attribué. Le mot diaconos est une 
expression grecque polysémique qui, dans le Nouveau Testament, signifie de manière générale 
« serviteur ». Ce n’est qu’ultérieurement, au IIe siècle avec Ignace d’Antioche, que le mot 
« diaconos » prendra le sens normatif qu’on lui connaît pour qualifier le ministre ordonné. Le 
mot ne se déclinait qu’au masculin à l’origine, c’est-à-dire de la période apostolique jusqu’à 
l’apparition du néologisme « diaconissa » au concile de Nicée I en 325. Certains auteurs 
affirmeront que la Didascalie (230) fait état de diaconesses, mais c’est sans compter que 
l’original grec n’existe plus si ce n’est que par quelques rares fragments où n’apparaît pas le mot 
pourtant tenu comme faisant partie de l’œuvre originale. Le mot se retrouve en fait dans une 
recension syriaque et latine qui est notablement postérieure (fin III
e
 siècle – début IVe siècle), ce 
qui donne à penser que le traducteur a probablement fait correspondre sa traduction à la réalité 
qui lui était contemporaine par souci de clarté, réalité qui était celle d’un espace ministériel 
occupé par une femme désormais appelée « diaconesse ». L’original grec devait plutôt faire usage 
des expressions « le diacre » (ἡ δηάθνλνο) ou « femme diacre » (γπλὴ δηάθνλνο), expressions que 
vérifient les Constitutions apostoliques dans les passages qu’emprunta le compilateur à la 
                                               
154 . La documentation catholique, no 2284, Commission théologique internationale Ŕ Le diaconat, évolution et 
perspective, Paris, 19 janvier 2003, p. 69.  
155. BAILLY, Anatole, Le Grand Bailly, dictionnaire Grec/Français…, p. 474, 2e col. : « ἡ δηάθνλνο » : qui est au 
service de, dont on sert. A Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey William Hugo…, p. 352 « δηαθόληζζα » : 
deaconess; « δηάθνλνο »  A. servant, of waiter at table; B. agent, ministrant, executant; C. II. In Christian ministry: 
servant, agent, deacon. 
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Didascalie qu’il avait vraisemblablement dans sa facture grecque originale. L’argument est 
d’autant plus irréductible que le compilateur des Constitutions apostoliques utilisera le mot 
« diaconissa » dans le chapitre VIII plutôt que « femme diacre », ce qui par extension confirme la 
thèse de l’interpolation de la part du compilateur de la section concernant les diaconesses puisque 
le chapitre VIII est une reprise de la Tradition apostolique laquelle ne connaît pas les diaconesses. 
Donc, ce terme – diaconissa – désignera essentiellement le ministre qui mobilise notre attention, 
il aura donc dès le départ le sens normatif que nous lui connaissons quoiqu’il puisse également 
signifier de manière plus générale « servante ».  
 
3.4. Leiturgia 
 
Le mot leitourgia (ιεηηνπξγία) est lui aussi polysémique. Notre recherche ne nous a cependant 
pas permis de dégager une règle quant à son application. L’expression dans son acception 
première signifie « exercer à ses frais certaines fonctions publiques
156
 ». Par extension le mot 
appelle un service public en général et d’Église plus particulièrement avec la nuance d’une 
fonction remplie par la bouche ce qui, nous le découvrirons, est le propre de ceux qui exerce un 
ministère sacerdotal
157
. La Tradition apostolique (TA 10), pour justifier l’exclusion de la veuve 
de l’ordination dira qu’elle n’offre pas l’oblation (πξνζθνξά) laquelle est réservée à ceux qui 
exercent le service de la leitourgia (ιεηηνπξγία). Cependant, le mot va parfois prendre une 
signification plus large, quoique cultuelle. L’exemple le plus probant en ce sens est celui qui 
concerne l’office que sont appelées à exercer les diaconesses en tant qu’higoumènes.   
 
3.5. Ordre (taxis - ηαμηο) et hiérarchie (tagma - ηάγκα) 
  
Les deux expressions, ordre (taxis - ηαμηο) et hiérarchie (tagma - ηάγκα), sans être synonymes, 
n’en forment pas moins une paire. Le mot « ordre » doit ici être entendu non pas dans son 
acception moderne
158
, c’est-à-dire presque synonyme d’« ordonné », mais dans le sens plus 
                                               
156. BAILLY, Anatole, Le Grand Bailly..., p. 1178, col. 1 : fonction publique, service pubic. A Patristic Greek Lexicon, 
LAMPE, Geoffrey William Hugo…, p. 795 « ιεηηνπξγία »: perform pubic service. 
157. Ibid  
158. À la question de Marie-Josèphe AUBERT : Ce sont alors fréquemment des abbesses qui deviennent diaconesses. 
L’ordination qu’elles reçoivent se fait selon un rituel symétrique de celui du diacre. Est-ce le sacrement de l’Ordre? 
[Le père Congar répond] : C’est une mauvaise question. Je pense qu’il y a un certain quiproquo sur la notion. Ordre 
dans l’Église ancienne, « ordo », « ordinare », c’était établir dans un certain « ordre » dans l’Église. La question ne 
se pose pas de savoir, est-ce le sacrement de l’Ordre? On le dirait sans doute aujourd’hui si on concevait les choses 
ainsi. Mais les anciens ne travaillaient pas comme cela. La question était seulement d’être établie dans un « ordo » 
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restrictif de degré constituant la hiérarchie. Ce qui nous apparaît important de retenir ici, c’est le 
caractère fluctuant des limites de ces deux mots. D’abord, taxis (ηάμηο)159 que nous traduisons par 
« ordre » pourrait raisonnablement se définir comme le rang qu’occupe une personne, c’est-à-dire 
sa fonction précise laquelle s’inscrit d’une manière plus générale à l’intérieur d’un ensemble. 
L’expression « bathmos » (βαζκόο)160 que nous avons également rencontrée est synonymique, 
mais aucun des auteurs ou dictionnaires consultés ne nous a permis de dégager la nuance séparant 
les deux mots. En ce qui a trait au mot Tagma Ŕ (ηάγκα) 161 , que nous traduisons par 
« hiérarchie », il suggère l’ensemble dans lequel l’individu est inséré. En contexte ecclésial, cette 
place assignée semble témoigner de l’ordre voulu par Dieu dans son Église puisque « la 
hiérarchie n’est pas d’abord une loi de la nature, c’est avant tout la volonté de Dieu162 ». À ces 
considérations, s’ajoutent encore celles-ci : nous avons constaté que dès les premières heures, le 
christianisme tend à se structurer et à se hiérarchiser (cf  1 Co 12; Eph 4). Le II
e
 siècle consacrera 
ces dispositions, les lettres d’Ignace d’Antioche par exemple en rendent compte éloquemment. 
Avec la Tradition apostolique, cette structure est désormais caractérisée, celle-ci sera la première 
œuvre à faire mention des ministères de lecteur et de sous-diacre163. La suite du temps verra la 
structure ecclésiale finir de se déployer avec les nécessaires adaptations que commandent les 
différentes cultures. La fin du IV
e
 siècle sera témoin, comme le rapportent les Constitutions 
apostoliques, de deux phénomènes importants dans l’organisation de la communauté. Le premier 
est celui d’une hiérarchisation de plus en plus stricte des fonctions et le deuxième celui d’une 
hiérarchie féminine distincte et parallèle à celle qui compose les hommes. Cette rigueur apportée 
                                                                                                                                                        
qui est original, l’« ordo » du diaconat féminin. Il est certain que l’ordination était la même que pour les diacres, 
avec le même texte [la même structure textuelle] au même endroit, ce qui est très important, à la différence des 
ordres mineurs. Donc, si on voulait raisonner dans les catégories actuelles, on dirait que c’est le sacrement de l’ordre, 
de même pour les diacres. Je serais favorable au rétablissement, à l’établissement du diaconat féminin. Mais au fond, 
ce serait créer un ordre parce que dès maintenant les femmes font beaucoup plus que ce que ne faisaient les 
diaconesses anciennes. C’est normal étant donné qu’elles ne faisaient que ce qu’il fallait, dans une civilisation où les 
femmes étaient à part, elles ne devaient surtout pas avoir barre sur les hommes et ne pas s’approcher de l’autel. Dans 
Marie-Josèphe AUBERT, Des femmes diacres : un nouveau chemin pour lřÉglise…, p. 128.   
159. BAILLY, Anatole, Le Grand Bailly..., p. 1896, col. 3 : 1. Mise en ordre, arrangement et plus spécifiquement : 
place assignée, poste. A Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey William Hugo…, p. 1372 « ηαμηο » : body of 
troops. 
160. BAILLY, Anatole, Le Grand Bailly..., p. 340, col. 2 : 1. degré, dřoù; degré, marche, degré d’honneur, grade, 
dignité. A Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey William Hugo…, p. 281 « βαζκόο »: step, grade, degree; 
degrees of kinship, degrees or stages of progress in intellectual or spiritual life. 
161. BAILLY, Anatole, Le Grand Bailly..., p. 1892, col. 2 : 1. Ce qui mis en ordre, dřoù; corps de troupes, corps, 
compagnie. A Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey William Hugo…, p. 1370 « ηάγκα »: something ordered or 
arranged; assigned portion; of land; regular body formation; order, rank, position. Various classes or orders in 
Christian body.  
162
. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 179.  
163. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 39-40.  
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au IV
e
 siècle dans la structuration des ministères et des états de vie trouve chez la diaconesse une 
expression qui témoigne d’une tendance héritée d’un passé pas très lointain, tributaire de la 
réaction de l’Église aux différents courants gnostiques, alors que l’intégration de la diaconesse au 
clergé est associée à un ensemble de dispositions à connotation morale et ascétique qui témoigne 
également de « cette réalité sociologique complexe qu’est le clergé164 ». 
 
3.6. Hiérarchie et hiérarchies 
 
Concernant ces dernières observations, Faivre fera valoir que cette double hiérarchie se situe en 
deçà de la triade évêque, presbytre et diacre : c’est le premier texte [les CA] à nous présenter deux 
« hiérarchies » : l’une masculine avec les fonctions inférieures de sous-diacre, lecteur, psalmiste 
et ascète, l’autre féminine avec les diaconesses, les vierges et les veuves165. » Celui-ci base son 
argument, entre autres, en rappelant le pouvoir qu’avait le diacre sur le bas clergé masculin et de 
la même manière sur le clergé féminin (cf. CA VIII, 28, 7-8
166
; VIII, 32, 1
167
). 
 
Autre aspect adjacent au concept de hiérarchie que celui de l’honneur et des honoraires. En effet, 
l’honneur qui est requis en faveur des membres du clergé s’entend selon deux modes. D’abord au 
sens de « rendre les marques de respect » qui sont prescrites en faveur des membres composant 
ces hiérarchies, puis, en pourvoyant à l’entretien matériel, voire pécuniaire, de ces dignitaires 
selon les ressources disponibles de chacun. Si l’on se fie à la Didascalie, toujours selon Faivre, 
hormis l’évêque lequel est comme un monarque dans son royaume, seuls les diacres sont requis 
d’être entretenus parmi les ministres,168 le presbytre lui-même n’étant pas à cette époque (IIIe 
siècle) sujet d’une sollicitude aussi étendue. Suite à l’édit de Thessalonique de 381 qui impose à 
tous les peuples de l’Empire la religion pétrinienne, l’Église se structure en imitant l’organisation 
de l’administration civile. Les clercs deviennent serviteurs de l’État et se voient gratifiés d’un 
certain nombre de privilèges. Cet état de fait a pour conséquence d’attirer nombre de prétendants 
                                               
164. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 127.  
165. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 80.  
166. Les Constitutions apostoliques, Livre VIII, 28, 7-8... pp. 230-231. : Le diacre retranche de l’Église le sous-diacre, 
le lecteur, le chantre, la diaconesse, s’il convient de prendre une telle mesure, mais pas lorsqu’un presbytre est 
présent. Le sous-diacre n’a pas le pouvoir de retrancher (de l’Église), pas même un lecteur, ou un chantre ou une 
diaconesse, ni un clerc, ni un laïc; ils sont en effet, les serviteurs des diacres.   
167. Les Constitutions apostoliques, Livre VIII, 31, 1..., pp. 234-235. : [...] quant aux eulogies qui restent lors des 
saints mystères que les diacres, selon la volonté de l’évêque ou des presbytres, les distribuent au clergé : quatre parts 
aux diacres, aux autres, sous-diacres, lecteurs, psalmistes et diaconesses, une part. Car il est beau et agréable à Dieu 
d’honorer chacun selon sa dignité; car l’Église n’est pas une école de désordre, mais de bon ordre. 
168. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 123.  
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d’où les conditions d’admission décrétées par les conciles quant aux ordinations. La diaconesse 
fait bien sûr partie de cette structure désormais bien définie sans pour autant faire partie du clergé 
exerçant un service liturgique (les hiératicoi). Évidemment, ni la législation civile ni les conciles 
ne distinguent cette catégorisation intervenant à l’intérieur de la cléricature.  
 
Afin d’acquérir une compréhension ajustée du concept de hiérarchie, nous prendrons en 
considération la contribution du Pseudo-Denys, contribution trouvant son expression dans son 
œuvre intitulée « Hiérarchie ecclésiastique ». En effet, Faivre dira que c’est sans doute à celui-ci 
« qu’il faut attribuer la paternité du terme hiérarchie dans le vocabulaire ecclésiastique 169», 
celui-ci va d’ailleurs inviter ses lecteurs à consulter l’œuvre philologique de J. Stiglmayr qui 
marque sans équivoque le caractère divin de toute autorité légitime en général et de celle de la 
hiérarchie ecclésiastique en particulier
170
.  
 
C’est sur la base de l’œuvre du Pseudo-Denys que l’Église a organisé la hiérarchie dans 
pratiquement toutes ses communautés, celles-ci établissant leurs structures avec un souci 
d’imitation de la présumée structure céleste, l’Église syrienne va d’ailleurs organiser sa hiérarchie 
dans un parallélisme parfait avec la hiérarchie céleste. Notons que ce calque ne prévoit aucun 
espace pour les clercs féminins puisqu’il est orienté essentiellement autour du service liturgique. 
Autre aspect intéressant que celui de l’absence de frontière entre les ordres au sens où celles-ci ne 
sont pas encore définitivement établies et perceptibles. Ainsi, n’y retrouve-t-on pas de 
distinctions claires entre les ordres majeurs et mineurs. Absentes également de l’œuvre les 
distinctions entre « installation » et « ordination ». Tous en effet sont qualifiés de leitourgos 
(ιεηηνπξγόο) puisque les différents intervenants sont essentiellement considérés dans le cadre des 
fonctions liturgiques qu’ils exercent. 
 
Finalement, afin de ne pas perdre de vue la raison de notre recherche, il nous apparaît important 
de rappeler que l’usage des mots « rang » (βαζκόο), « service liturgique » (ιεηηνπξγία), 
« ordination » (ρεηξνηνλεῖα) et « pouvoir » (εμνπζία) sont essentiellement associés à l’évêque, le 
presbytre et le diacre, mais non exclusivement. En effet, ils furent également utilisés en faveur 
                                               
169. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 172-173.  
170
. J. STIGLMAYR, Ueber die Termini Hierarch und Hierarchie, dans ZTK 22 (1898), p. 180; art. cit., dans A. 
FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 172. 
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des ministres de rang inférieur. Parallèlement à cela nous remarquerons encore la préférence 
accordée à l’état de virginité, cela n’est pas sans importance en ce qui concerne la diaconesse, 
nous le découvrirons plus bas. Il n’est pas sans intérêt également de se rappeler que c’est à partir 
du concile de Chalcédoine (451) que le rang hiérarchique prendra le qualificatif de « sacré » au 
point où les Pères du concile : 
n’entrevoient-ils que deux solutions dans le cas d’un évêque [qui] se montrerait 
indigne de son rang : ou bien l’évêque reste dans l’institution hiérarchique et 
garde envers et contre tout son rang, ou bien il est totalement rejeté hors de 
l’institution hiérarchique. En ce domaine, il ne saurait y avoir de juste milieu171. 
 
  
                                               
171. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., p. 235.  
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Chapitre 4
e 
: Chirotonie, chirothésie et chirépithésie 
 
La polarisation du débat autour de la qualité de l’imposition des mains dont a bénéficié la 
diaconesse s’est essentiellement axée autour de la triade chirotonie, chirothésie et chirépithésie, 
les deux plus importantes étant les deux premières expressions. Dans ce chapitre nous 
manifesterons le caractère relatif de ces expressions employées par les différents documents, qu’il 
s’agisse des principales collections canonico-liturgiques ou des canons issus des différents 
conciles généraux ou régionaux, pour décrire la mise à part de la diaconesse. Rappelons que ces 
expressions ne peuvent être considérées isolément et encore tenues pour preuve irréductible 
d’une ordination sacramentelle. Ils ne peuvent pas être davantage considérés uniquement dans 
l’espace spatiotemporel visité par ce mémoire pour les raisons que nous avons évoquées en tête 
du chapitre trois. Pour ce faire, nous allons nous rappeler les différentes déclinaisons 
étymologiques de l’expression « imposition des mains », pour ensuite considérer leurs 
déploiements spatiotemporels à partir des documents tout juste évoqués pour finalement en faire 
une mise en contexte, laquelle nous permettra de dégager le sens rattaché à ces mots autant que 
faire se peut. Les conclusions que nous dégagerons de ces considérations nous conduiront par la 
suite au cœur de la liturgie qui a pour objet la mise à part de la diaconesse. 
 
4.1. Considérations étymologiques 
 
Afin de dégager succinctement le sens des mots qui intéresse notre investigation, il nous apparaît 
tout à fait indiqué de considérer ceux-ci à l’aide d’un tableau comparatif, lequel manifestera la 
parenté de sens des termes utilisés pour la mise à part des liturges, mais aussi la diaconesse. 
172
 Chirotonie Chirothésie Chirépithésie 
Formes verbales 
correspondantes : 
Υεηξνηνλία αο (ἡ), 
de Υεηξόο (main) et de 
Σνλόσ-῵ (tendre) 
Υεηξνζεζία αο (ἡ) 
de Υεηξόο (main) et de 
Θέζηο, εζο (ἡ) 
(poser) 
 
Υεηξεπηζεζία, αο (ἡ) 
de Υεηξόο (main) et de 
ἐπίζεζηο, εσο (ἡ) 
 (poser sur, 
par-dessus) 
 
 
Acception en 
contexte : 
 
 
Tendre la main; action 
de voter ou vote à main 
levée. 
 
Action de poser les 
mains 
Imposition des mains 
                                               
172
. BAILLY, Anatole, Le Grand Bailly, dictionnaire Grec/Français…, pp. 749; 930; 1945-46; 2129; 2130-2131. A 
Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey William Hugo…, p. 1523. 
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Un rapide coup d’œil sur les trois expressions rend manifeste la proximité de sens qu’il y a entre  
ces trois d’une part et la subtile nuance qui est propre à chacune d’elles d’autre part. Nous 
espérons ainsi manifester le pourquoi de l’usage d’un mot ou l’autre pour qualifier la mise à part 
des ministres affectés à un office quelconque d’une manière générale ou de la diaconesse plus 
particulièrement. Ce n’est que bien après la période que vise notre étude que chaque mot, nous 
pensons ici surtout à « chirotonie » et « chirothésie », prendra le sens normatif que nous leur 
connaissons aujourd’hui. 
 
4.2. Apport documentaire 
 
Pour être capable de saisir l’évolution du sens que prirent progressivement le duo 
chirotonie/chirothésie, nous prendrons pour terminus a quo le III
e
 siècle puisqu’il est inutile de 
considérer l’usage qui en avait été fait jusque-là. Il nous suffit de savoir que ces termes étaient 
couramment utilisés dans la sphère civile afin de décrire l’installation de fonctionnaires civils, 
magistrats, clercs et administrateurs préposés à la gouverne des affaires des cités-républiques du 
bassin méditerranéen
173
. Le XI
e
 siècle pour sa part fera office de terminus ad quem dans ce 
chapitre. Une recension s’intéressant aux principaux documents qui occupe notre recherche 
devrait suffire à manifester l’évolution de ce couple de mots.  
 
4.2.1. Les collections canonico-liturgiques 
 
D’abord la Tradition apostolique (env. 220174), chose étonnante si l’on considère le caractère 
incertain des termes à cette époque, sera le premier témoignage à attribuer l’expression 
ρεηξνηνλία et à ses formes verbales correspondantes à la mise à part de l’épiscope, des presbytres 
et des diacres, lesquels font partie de la hiérarchie dans l’ecclésiologie du document. Certes, 
l’œuvre n’a pas fini de mobiliser les exégètes puisque la restitution de l’original grec ne va pas 
sans défi, mais quoi qu’il en soit, la version sahidique a pris en compte les termes grecs, ce qui 
nous permet de saisir le sens qui est attribué au mot ρεηξνηνλία : 
Quand on institue (θαζίζηαζζαη) une veuve (ρήξα), on ne l’ordonne pas 
(ρεηξνηνλεῖλ), mais elle est désignée par (ce) titre. Si son mari est mort depuis 
longtemps, qu’on l’institue. Mais si son mari est mort depuis peu, qu’on ne lui 
                                               
173. Cf. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical..., pp. 51-52. 
174. Bien que traditionellement attribuée à Hippolyte de Rome et datée de la deuxième décennie (environ 220) du IIIe 
siècle, nous rappelons également les hypothèses, fruit des recherches récentes sur la Tradition apostolique telles que 
nous les avons évoquées plus haut (ndbp no 39). 
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fasse pas confiance; mais (même) si elle est âgée, qu’on l’éprouve pendant un 
certain temps. Car souvent les passions vieillissent avec celui qui leur fait place en 
lui-même. Qu’on institue la veuve par la parole seulement et qu’elle se joigne aux 
autres (veuves). Mais on ne lui imposera pas la main, parce qu’elle n’offre pas 
l’oblation et n’a pas de service liturgique. Or l’ordination se fait, pour les clercs, 
en vue du service liturgique. La veuve, elle, est instituée pour la prière, qui est (le 
rôle commun) de tous
175
. 
 
Botte lui-même notera que le mot ρεηξνηνλία a déjà pris son acception d’« ordination »176 , 
distinction qui sera pourtant fixée beaucoup plus tardivement. On se gardera cependant de mettre 
en opposition « chirotonie » et « chirothésie » sur la base de la Tradition puisque celle-ci ne nous 
permet justement pas de les confronter à cause de l’absence de l’expression ρεηξνζεζία. Quand la 
Tradition parle des confesseurs ou des veuves, elle emploiera plutôt l’expression « θαζίζηαζζαη » 
(litt. : qu’on institue) afin d’éviter toute équivoque comme la précédente citation nous a permis de 
le vérifier. D’ailleurs, comme le fait remarquer Faivre, la Tradition apostolique rend compte 
d’une division dans l’Église qui n’est pas celle qui opposerait les clercs aux laïcs, mais plutôt 
celle qui oppose ceux qui sont ordonnés en vue du service liturgique et les autres
177
. À cette 
observation, il en joint une autre qui permet de saisir que très tôt, les ministères ordonnés ont été 
recherchés pour eux-mêmes et non en vue du service : 
À cette évolution qui tend vers la notion de « don de l’Esprit par l’imposition des 
mains », s’ajoute la création de la succession apostolique. Ces deux éléments 
contribueront à donner l’idée, devenue très rapidement classique, de l’ordination 
source de pouvoirs
178
. 
 
Gardons encore à l’esprit que « la Tradition représente relativement bien la discipline [de 
l’Église] de Rome au début du IIIe siècle179 » comme le notait Botte et que, malgré le caractère 
fiable du témoignage, celui-ci fut, jusqu’à un certain point, remanié par les traducteurs, lesquels 
l’ont probablement adapté de façon à correspondre à la contemporanéité de leur milieu.  
                                               
175. Vidua (τήρα) autem cum instituitur (καθίζηαζθαι) non ordinatur (τειροηονεῖν) sed eligitur ex nomine. Si autem 
vir eius mortuus est a tempore magno, institatur (καθίζηαζθαι). Si autem non post multum tempus mortuus est vir 
eius, non confidatur (πιζηεύειν) ei. Sed si senuit, probetur (δοκιμάζειν) per tempus (τρόνος). Saepe (πολλάλις) enim 
passiones (πάθος) senescunt cum eo qui ponit locum eis in seipso. Instituatur (καθίζηαζθαι) vidua (τήρα) per verbum 
tantum et se iungat cum reliquo. Non autem imponetur manus.  Super eam, quia non offert oblationem (προζθορά) 
nequi habet liturgiam (λειηοσρία). Ordinatio (τειροηονία) autem fit cum clero (κλῆρος) propter liturgiam 
(λειηοσργία). Vidua (τήρα) autem instituitur (καθίζηαζθαι) propter oratrionem : haec autem est omnium. in La 
Tradition apostolique dřaprès les anciennes versions, Bernard BOTTE, La Tradition apostolique, 10, Paris, Éditions 
du Cerf, 1968, coll. « Sources chrétiennes » no 11bis, pp. 66-67. 
176. Ibid., p. 67, ndbp n°1.  
177. Cf., Alexandre FAIVRE,  Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical... p. 50. 
178. Ibid. p. 56, ndbp. no 21.  
179
. Bernard BOTTE, La Tradition apostolique de saint Hippolyte, Münster, W. Aschendorff, 1963 (LQF 39), p. XIV in 
Alexandre FAIVRE,  Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical... p. 50. 
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L’autre témoin important du IIIe siècle sera la Didascalie des apôtres (230). Celle-ci cependant 
n’évoquera d’aucune manière l’imposition des mains en parlant des diacres ou des diaconesses, et 
pas davantage des autres ministères au demeurant. Pour bien situer la contribution de La 
Didascalie, il faut se rappeler que celle-ci décrit l’épiscope comme quasi-monarque ayant des 
droits et des devoirs. C’est dans ce contexte que les ministres qui lui sont subordonnés sont 
installés, mis en place. Il n’est pas inopportun de se remémorer que l’original grec n’est plus 
accessible – il n’existe, à notre connaissance, qu’un fragment du livre III –, et que la version latine 
ne l’est que partiellement. Aussi c’est à partir de la version syriaque qui est complète que nous 
pouvons observer qu’il n’est question que d’« installation » comme nous l’avons suggéré et 
comme le proposent raisonnablement Vööbus et Connolly
180
 à partir de la recension qu’ils firent 
de La Didascalie. La chose n’étonnera pas si l’on considère qu’il n’est aucunement fait mention 
de rite d’ordination dans La Didascalie.  
 
Le IV
e
 siècle marquera l’apparition des deux expressions, ρεηξνηνλία et ρεηξνζεζία, sur une base 
plus régulière. La Constitution ecclésiastique des apôtres (Égypte, env. 300) ne sera d’aucun 
secours à notre investigation dans ce chapitre bien qu’elle évoque possiblement les diaconesses 
sous un autre vocable. Les Canons dřHippolyte (Égypte env. 336/340), parce qu’eux aussi ne 
mettent pas en concurrence les deux expressions qui nous intéressent, ne retiendront pas 
davantage notre attention. Le document qui est le plus susceptible d’éveiller notre curiosité sera 
donc la compilation appelée Constitutions apostoliques.  
 
D’abord, il convient de situer ce que sont les Constitutions apostoliques. L’ouvrage est l’une des 
plus importantes compilations canonico-liturgiques de l’Antiquité chrétienne. L’œuvre, 
composée en Syrie ou même à Constantinople et qui daterait des environs de 380-381, réunit, 
grosso modo, sans soucis d’harmonisation et avec d’importantes interpolations, La Didascalie 
(les six premiers livres), la Didachè (la première moitié du septième livre), la Tradition 
                                               
180. Cf.: Vööbus (A. VÖÖBUS, The Didascalia Apostolorum in syriac II Chapters XI-XXVI, Louvain, Secrétariat du 
CorpusSCO, 1979, n° 408, p. 155) et Connolly (R. H. CONNOLLY, Didascalia Apostolorum, The syriac version 
translated and accompanied by the Verona Latin fragments, Oxford, Clarendon Press, 1929, p. 146) ont tous les 
deux préféré « installation – institution (Vööbus), appointment (Connolly) » à « ordination » comme le firent Nau (F. 
NAU, La Didascalie des douze apôtres…, p. 134) et Vagaggini (C. VAGAGGINI, Lřordinazione delle diaconesse nella 
tradizione greca e bizantina, Orientalia christiana periodica, no40, 1974, p.149, ndbp n°1), or les premiers ont choisi 
à l’encontre des seconds sur la base du maintien du mot grec θαηάζηαζηο dans la version syriaque. Les Constitutions 
apostoliques (CA III, 16; 19) qui reprendront dans les six premiers livres la Didascalie ne feront pas même mention 
d’installation. 
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apostolique et les 85 « Canons des Apôtres » (huitième livre), ces derniers étant d’ailleurs la 
seule partie qui échappera à la condamnation
181
 du concile Quinisexte (In Trullo) de 691-692. 
Cette compilation, il convient de le rappeler, est l’œuvre présumée d’un arien ou à tout le moins 
d’un arianisant182. Tout cela pourtant ne remettra pas en question la valeur documentaire de 
l’œuvre, mais nous permettra de comprendre les incongruités et les contradictions que nous 
rencontrerons en celle-ci. C’est dans le VIIIe livre des Constitutions que nous rencontrerons 
l’usage du duo « chirotonie » et « chirothésie ». Marquant une étonnante liberté par rapport à la 
Tradition apostolique dont le livre s’inspire, l’auteur va non seulement proposer une 
ecclésiologie différente, nous le verrons ultérieurement, mais pour cela, il va faire usage d’une 
terminologie qui lui permettra d’exprimer sa vision des ministères. Ainsi va-t-il adopter des mots 
dans les textes épiclétiques d’ordination qui étaient réservés à la seule triade épiscope, presbytres 
et diacres dans la Tradition apostolique, pour en étendre l’application à la diaconesse, au sous-
diacre et au lecteur. L’angle sous lequel se déroulent ces considérations, c’est-à-dire philologique, 
nous permet déjà de relativiser l’usage des mots qu’utilisa le compilateur. Certes, celui-ci étend 
l’usage du mot « chirotonie » à la diaconesse, au sous-diacre et au lecteur, mais à côté de cette 
expression, nous retrouvons occasionnellement certains mots, certaines expressions qui lui sont 
synonymes. Chez l’épiscope (CA VIII, 27. 1-3), on y rencontre presque exclusivement le terme 
chirotonie sous ses différentes formes (ρεηξνηνλείζζσ, ρεηξνηνλεῖζζαη, ρεηξνηνλεζῆ, 
ρεηξνηνλήζαο et ρεηξνηνλεζῆλαη). La seule exception sera en CA VIII, 28, 2-3 alors que le 
compilateur lui appliquera l’expression chirothésie (ρεηξνζεηεῖ). En ce qui concerne le presbytre 
(CA VIII, 16, 1-2) nous retrouverons bien sûr le mot ρεηξνηνλίαο, mais aussi l’expression « ηὴλ 
ρεῖξα ἐπη ηῆο θεθαιῆο ἐπηηίζεη αὐηόο » (impose-lui la main sur la tête). De même pour le diacre 
(CA VIII, 17, 1-2), rencontrera-t-on le mot ρεηξνηνλίαο, mais aussi θαηαζηήζεηο (tu l’établiras) en 
plus de l’expression « ἐπηζεὶο αὐηνῶ ηὰο ρεῖξαο » ([en] lui imposant les mains). Chez la 
diaconesse (CA VIII, 19, 1; 20, 1) c’est le mot πξνρεηξηζάκελνο (toi qui as institué) associé aux 
gardiennes des portes du Temple (cf. Ex 38, 8; 1 Sm 2, 22), qui caractérise son ordination par 
association à ces gardiennes, de plus, pour la diaconesse aussi nous retrouvons l’expression sans 
                                               
181. P.-P. JOANNOU, Discipline générale antique (IIe – IXe s.), Grottaferrata, Tip. Italo-Orientale « S. Nilo », (CCOF 
9), 1962, t. I, I, p. 120ss. Concile In Trullo, can. 2. 
182. Les Constitutions apostoliques. Tome I. Livres I et II. Intr., texte critique, trad. et notes par Metzger (Marcel), 
[compte rendu]. Jacques Schamp, Revue belge de philologie et dřhistoire, 1988, vol. 66, n° 1, pp. 121-123.  
http://www.persee.fr.ezproxy.usherbrooke.ca/web/revues/home/prescript/article/rbph_0035-
0818_1988_num_66_1_6933_t1_0121_0000_2. [Consulté le 30 janvier 2013] : « En vain, la critique a avancé les 
noms d’Acace de Césarée, Sylvain de Tarse, Eusèbe d’Émèse, d’Eunome de Cyzique ou d’un Arien appelé Julien. »  
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équivoque « ἐπηζήζεηο αὐηῆ ηὰο ρεῖξαο » (tu lui imposeras les mains). Le sous-diacre (CA VIII, 21, 
2) et le lecteur (CA VIII, 22, 2-3) ne feront pas exception à cette observation, ainsi chez eux aussi 
rencontrerons-nous les termes ρεηξνηνλη῵λ et πξνρείξηζαη (instituer) avec l’expression 
« ἐπηζήζεηο ἐπ᾿ αὐηὸλ ηὰο ρεῖξαο » (tu lui imposeras les mains) une fois encore. Par contre les 
confesseurs (CA VIII, 23, 2-3) et les exorcistes (CA VIII, 26, 2-3) seront ordonnés (ρεηξνηνλεῖηαη) si 
besoin il y a, puis les vierges (CA VIII, 24, 2) et les veuves (CA VIII, 25, 2) quant à elles, ne seront 
ordonnées (oὐ ρεηξνηνλεῖηαη) d’aucune manière. 
 
Avant de conclure cette exploration des Constitutions, il nous apparaît important de faire un 
rapide relevé de l’utilisation des mots « chirotonie » et « chirothésie », ainsi que de leurs 
tournures verbales apparentées, dans l’ensemble de l’œuvre du compilateur183. En relation avec 
les ministères, nous rencontrons le mot « chirotonie » sous une forme ou une autre à plus de 40 
occasions et souvent plusieurs fois dans chacune de celle-ci. Or qu’en est-il du mot 
« chirothésie »? Nous n’en avons que bien peu parlé! Cela s’explique par son absence en contexte 
de désignation ministérielle, si ce n’est en une seule occasion alors que l’auteur défend les 
prérogatives de l’épiscope par rapport à ceux qui usurperaient son pouvoir en matière 
d’ordination. Certes, le mot y est et se rencontre à une dizaine d’endroits, mais il n’est jamais mis 
en relation avec l’installation d’un ministre. Le seul endroit dans toute l’œuvre des Constitutions 
où s’observe la juxtaposition des termes « chirotonie » et « chirothésie », c’est au 28e chapitre du 
VIII
e
 livre : « L’évêque bénit, mais n’est béni par personne; il ordonne (ρεηξνηνλεῖ), il impose la 
main (ρεηξνζεηεῖ), il offre, il reçoit l’eulogie d’un [autre] évêque, mais jamais des presbytres. [...] 
Le presbytre impose les mains (ρεηξνζεηεῖ), mais n’ordonne pas (νὐ ρεηξνηνλεῖ)184 ». Le contexte 
nous permet de comprendre que les deux mots désignent deux activités différentes de l’évêque où 
l’imposition des mains est requise puisque c’est sa plénipotence qui est caractérisée en peu de 
mots, plénipotence opposée à la prétention que pourraient avoir certains presbytres. Suite à 
l’analyse des Constitutions, nous faisons le constat d’une option préférentielle du compilateur 
pour l’expression « chirotonie » sans que cela n’implique nécessairement dans le cas de la 
diaconesse une égalité fonctionnelle avec le diacre et sans que cela suggère une qualité 
sacramentelle au sens où nous le postulons aujourd’hui. 
                                               
183. On lira avec profit l’article de Vogel aux pages 61-62 en particulier : Cyrille VOGEL, Lřimposition des mains 
dans les rites dřordination en Orient et en Occident, Paris, Cerf, 1970, coll. « La Maison-Dieu » no 102, pp. 57-72.   
184
. Les Constitutions apostoliques, Livre VIII, 28, 2..., p. 228. : « ᾿Επίζθνπνο εὐινγεῑ, νὐθ εὐινγεῖηαη˙ ρεηξνηνλεῖ, 
ρεηξνζεηεῖ, πξνζθέξεη˙ εὐινγίαλ παξα ἐπηζθόπνπ ιακβάλεη, παξὰ δὲ πξεζβπηέξνλ νὐδακ῵ο. »  
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Le V
e siècle quant à lui, nous donne à considérer deux œuvres; les Canons arabes de Nicée et 
l’autre, plus important, le Testamentum Domini. Dans les deux cas, nous devrons faire 
l’économie de la nuance qui sépare « chirotonie » et « chirothésie ». Gryson, qui a sondé les deux 
documents, ne relève aucun indice quant à la question qui nous occupe, il dira en parlant du 
Testamentum qu’il « ne fait pas de distinction, comme la Tradition apostolique, entre 
« ordonner » et « instituer »
185
. En fait le Testamentum va généraliser l’usage du mot 
« ordonner » jusqu’aux veuves! Les VIe et VIIe siècles, à l’image du siècle qui les précède, seront 
muets, du moins en ce qui concerne les collections canonico-liturgiques.  
 
4.2.2. Les conciles généraux et particuliers 
 
L’analyse des conciles s’avère être tout aussi importante dans la poursuite de notre objectif de 
caractérisation des deux expressions servant à qualifier l’ordination. Cependant, à cause de 
l’ampleur de l’examen qui nous attend, nous avons fait le choix d’analyser certains canons clés 
en lien avec l’objectif de notre recherche sur les diaconesses sans pour autant négliger de faire un 
relevé systématique des expressions nous intéressant, voilà pourquoi il sera opportun de recourir 
au tableau que nous avons façonné et inclus en annexe à cette recherche. Le manque de 
profondeur propre à cet instrument puisqu’il résulte entre autres de l’absence de contexte, sera, 
nous le croyons, compensé par l’analyse des canons clés que nous sonderons dès maintenant.  
 
Le concile de Nicée (325) a ceci d’intéressant qu’il fait appel au duo de mots « chirotonie » et 
« chirothésie » pour qualifier l’imposition des mains. D’abord, le 8e canon186 du concile nous 
apprend que les ordinations qu’ont procurées les novatiens sont « nulles et non avenues », mais 
qu’en cas d’abjuration de l’erreur [de ceux qui se faisaient appeler (θαζαξνύο) « cathares »], les 
clercs ayant reçus pareille imposition des mains, pourront intégrer le clergé de l’Église professant 
la vraie foi par le moyen d’une nouvelle ordination (ρεηξνζεηνκέλνπο). Cette expression, Vogel la 
qualifie de « forme participiale grecque » donnant ainsi à comprendre que l’imposition des mains 
est à refaire parce qu’invalide et n’intervenant donc pas comme une validation ou une 
confirmation de celle qui fut faite chez les novatiens
187
. Finalement, le 19
e
 canon de Nicée fera 
une référence explicite aux diaconesses. Le canon en question vise la réintégration de ceux qui 
                                               
185. R. GRYSON,  Le ministère des femmes dans lřÉglise ancienne…, p. 111.  
186
. Ibid. p. 30 : [...] ἔδνμε ηῆ ἁγίᾳ θαὶ κεγάιῃ ζπλόδῳ, ὥζηε ρεηξνζεηνκέλνπο αὐηνὺο νὕησ κέλεηλ ἐλ ηῶ θιήξῳ˙.  
187. Cf. : Cyrille VOGEL, Chirotonie et chirothésie, Chevetogne, Irénikon, 2e trimestre 1972, ndbp n° 3, p. 211.  
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adhérèrent à l’hérésie de Paul de Samosate. Il énonce essentiellement les conditions nécessaires 
au retour des Paulianistes, incluant les membres de son clergé, dans la foi chrétienne, mais non 
sans préciser le statut des diaconesses qui auraient fait partie de ce clergé paulianiste. 
Essentiellement, elles ont, elles aussi, à être rebaptisées, entendons validement baptisées, comme 
tous ceux qui reviennent à l’Église, mais elles ne seront pas réordonnées (plus exactement 
« ordonnées », c’est-à-dire validement une fois encore), puisque l’ordination dont elles ont 
bénéficié sera comprise comme invalide sur la base d’une non-imposition des mains, de sorte 
qu’elles « doivent absolument être comptées comme laïcs 188  ». Nous aurons d’ailleurs à 
reconsidérer ce canon ultérieurement à cause des différentes interprétations qui lui ont été 
assignées, interprétations qui ne sont pas étrangères à notre étude. Pour le moment, considérons 
plutôt l’à-propos des canons nicéens à cause de l’usage indifférencié qu’ils font des mots 
« chirotonie » et « chirothésie ». Les évêques visés par le 8
e
 canon ont à être réordonnés disions-
nous; le terme utilisé est ρεηξνζεηνκέλνπο, il s’agit d’une chirothésie, et un peu plus loin encore, 
c’est le mot ρεηξνηνλεζέληεο qui est cette fois utilisé. De la même manière, le 19e canon va faire 
l’usage des mots « chirotonie » et « chirothésie ». Le premier (ρεηξνηνλίζζσζαλ189) pour marquer 
la nécessité d’une ordination valide en faveur de ceux qui étaient dans le clergé novatien, et cela 
sans distinction d’ordre, et puis le deuxième pour qualifier l’absence d’ordination (ρεηξνζεζίαλ) 
en faveur des diaconesses de la même Église dissidente. L’usage des deux expressions dans les 
mêmes canons ne marque-t-il pas le caractère totipotent d’un concept qui commence à peine à 
s’élaborer?  
 
L’autre concile qui intéressera notre investigation est celui de Chalcédoine (451). Martimort dira 
en parlant de l’âge à laquelle les diaconesses sont faites telles (can. 15) que « la tradition 
manuscrite a hésité entre δηάθνλνλ et δηαθόληζζαλ, entre ρεηξνηνλίαλ et ρεηξνζεζίαλ190 ». Cette 
observation s’applique également au 6e canon qui utilise lui aussi les deux mots. In Trullo (691-
692) qui avait la tâche de mettre un point d’orgue aux IIe et IIIe conciles œcuméniques de 
Constantinople (553 et 680-681), reprendra les conclusions de Chalcédoine concernant l’âge à 
laquelle un clerc peut être ordonné. Cependant, le rédacteur des canons du concile Quinisexte, 
                                               
188. JOANNOU, t. 1 p. 41 : ᾿Επλήζζεκελ δὲ η῵λ δηαθνληζζ῵λ η῵λ ἐλ ηῶ ζρήκαηη ὲμεηαζζεηζ῵λ, ἐπεη κήηε ρεηξνζεζίαλ 
ηηλὰ ἔρνπζηλ, ὥζηε ἐμάπαληνο ἐλ ηνῖο ιαηθνῖο αὐηὰο ἐμεηάδεζζαη.    
189. Ibid. p. 40 : [...] εἰ κὲλ ἄκεκπηνη θαὶ ἀλεπίιεπηνη θαλεῖλ, ἀλαβαπηηζζέληεο ρεηξνηνλείζζσζαλ  ὑπὸ ηνῦ ηῆο 
θαζνιηθῆο ἐθθιεζίαο ἐπηζθόπνπ˙  
190
. A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique…, p.106. Joannou, (JOANNOU, Discipline générale 
antique (IIe – IXe s.), t. 1, Chal., can. 15, p. 81) choisira exclusivement l’expression « chirotonie ». 
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contrairement à celui de Chalcédoine, fera le choix d’utiliser exclusivement l’expression 
ρεηξνηνλίαλ pour qualifier l’imposition des mains. Finalement, notons que le concile régional de 
Sardique (347) n’a qu’employé l’expression « kathistanai  – θαζηζηαλαη », c’est-à-dire, 
« installer » ou « instituer » pour décrire l’établissement des clercs. On peut supposer un 
régionalisme linguistique puisque Sardique (Sophia en Bulgarie actuelle) était notablement 
éloignée de Constantinople, mais l’hypothèse appelle sa documentation191.    
 
4.2.3. Textes législatifs et patristiques 
 
Les Novelles de Justinien sont elles aussi porteuses d’un témoignage qui nous renseignera sur le 
sens qui fut donné aux expressions qui nous intéressent, ainsi la Novelle 6, du 16 mars 535 
rappelle la législation impériale concernant le nombre et l’âge des adhérents qui seront reçus dans 
la cléricature. À cette occasion, l’expression employée pour qualifier l’imposition des mains 
qu’ont à recevoir les diaconesses est « ordination sacrée – ρεηξνηνλίαο ». Gryson note d’ailleurs 
que l’expression ρεηξνηνλίαο et ρεηξνηνλεῖλ « reviennent pas moins de 11 fois 192  » dans la 
Novelle 6, 6.  
 
Les Pères orientaux ont eux aussi, sous une forme littéraire ou une autre, contribué à qualifier le 
rite de mise à part des diaconesses par le choix de mots qu’ils firent. Ainsi, Épiphane de Salamine 
va aborder le thème des diaconesses dans son réputé Panarion, ainsi que dans l’œuvre qui suivra, 
l’Exposé de la foi catholique. Pourtant en parlant de celles-ci, il dira qu’elles sont « installées - 
θαζηζηαλαη », mais jamais il n’utilisera l’expression « ordonnées ». Le moine Cyrille de 
Scythopolis rapporte dans l’œuvre qu’il a composée, la Vie de saint Euthyme193 l’ordination 
(ἐρεηξνηόλεζελ) d’une femme, la mère d’Euthyme, par l’évêque Otreios à la fin du IVe siècle. Les 
                                               
191. Ce n’est pas la relative proximité physique (environ 500 km sépare Sardique de Constantinople) facilitée par la 
via militaris aussi appellé Via diagonalis que vise mon hypothèse, mais le régionalisme entretenu par une culture qui 
bien qu’influencée par la grande Constantinople, garde tout de même certaines de ses particularités culturelles. 
L’hypothèse est d’autant plus recevable que le mot à cette époque a une définition encore très floue et ce encore pour 
longtemps. Pensons à l’échange entre le patriarche Tarasios de Constantinople et ses moines (voir la p. 92). 
Rappelons que le Concile de Sardique qui fut en fait un « non-concile » au sens où Orientaux et Occidentaux se 
séparèrent sans s’entendre. Le Concile convoqué par l’empereur occidental Constant visait à régler la querelle 
opposant l’Orient et l’Occident sur la question arienne et, selon le souhait des Occidentaux, à rétablir Athanase 
d’Alexandrie. L’excellente étude de Jacques Zeiller (ZEILLER, Jaques, Les origines chrétiennes dans les provinces 
danubiennes de lřEmpire Romain, Rome, Edizione L'Erma di Bretschneider, 1967, coll. « Studia Historica » no 48, 
668p. 
192. R. GRYSON,  Le ministère des femmes dans lřÉglise ancienne..., p. 123, ndbp no 2.  
193
. CYRILLE DE SCYTHOPOLIS, Vie de saint Euthyme, 3e éd., E. SCHWARTZ, 1939 (TU 49, 2), pp. 10-11, in A.-G. 
MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 123. 
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évêques de Constantinople ne sont pas en reste, ainsi Nectaire, le prédécesseur de saint Jean 
Chrysostome, duquel il est dit qu’il ordonna (ἐρεηξνηόλεζε) Olympias194 la célèbre diaconesse. 
Jean Chyrsostome va lui aussi imposer les mains (ρεηξνηνλεῖ δηαθόλνπο) à celles qui joindront le 
monastère d’Olympias195. La liste des auteurs ayant écrit sur les diaconesses n’est évidemment 
pas exhaustive. Ces textes ont été évoqués pour la simple raison qu’ils nous instruisent sur le 
caractère indéfini des mots utilisés pour procurer l’imposition des mains aux diaconesses. Ce 
faisant, nous en apprenons un peu plus sur les diaconesses, mais surtout sur l’impossibilité qu’il y 
a à faire usage de ces mots uniquement pour affirmer de manière définitive la nature de celles-ci.  
 
4.3. Mise en contexte et sens des mots « chirotonie » et « chirothésie » 
 
L’appel aux collections canonico-liturgiques et aux canons résultant des différents conciles 
n’avaient pas tellement pour but de faire un relevé détaillé des mots utilisés pour qualifier la mise 
à part des différents ministres opérants dans l’Église, mais visait plutôt à documenter 
substantiellement notre réflexion concernant la diaconesse. En effet, fort de ces nombreuses 
observations, nous pourrons désormais émettre une hypothèse recevable quant à l’utilisation qui 
fut faite de ces mots et plus encore d’en préciser le sens ou les sens. 
Le concept d’ordination, d’imposition des mains pour prendre d’autres mots, en est un qui est 
évolutif. En effet, il a sa genèse dans le judaïsme, il n’y a pas à chercher ailleurs au dire de 
Vogel
196
. En effet, il rappelle avec à-propos la tradition juive qui lie l’origine de l’imposition des 
mains en vue d’une « ordination » à l’occasion de l’institution de Josué fils de Nün comme 
nouveau guide accrédité par Dieu en remplacement de Moïse pour conduire le peuple hébreu vers 
la terre promise. Le texte signale que « Josué fils de Nün, était rempli de l’esprit de sagesse, car 
Moïse lui avait imposé les mains - מסך  - 197». Le terme « הכימש » qui lui est apparenté sera quant à 
                                               
194 . SOZOMÈNE, Histoire ecclésiastique, 8, 9, CGS 50, p. 361, in A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai 
historique..., p. 135. 
195. Anne-Marie. MALINGREY, Introduction à JEAN CHRYSOSTOME, Lettres à Olympias, 2e éd. Paris, Cerf, 1968, coll. 
« Sources chrétiennes » no 13bis, p. 421. « […] alors il ordonne aussi diaconesses de la sainte Église ses trois 
parentes, Élisanthia, Martyria et Palladia, afin que les quatre services de louanges se succèdent sans interruption dans 
le saint monastère établie par elle. »  
196. Cf., Cyrille VOGEL, Chirotonie et chirothésie…, p. 7. 
197. Kurt HRUBY, La notion dřordination dans la tradition juive, Paris, Cerf, 1970, 2e trimestre, coll. « La Maison-
Dieu » no 102, p. 32. « Le terme ךמס signifie « appuyer ». Dans le contexte cultuel, il a le sens d’ « appuyer la main 
sur la tête de la victime » en signe d’approbation de celle-ci par celui qui l’offre. ». Notons que de la racine s-m-(k)h 
= « poser » - Am 5, 19, « imposer » - Ex 29, 10, « peser » - Ps 88, 8 ou « soutenir » - Ps 3, 6 in Philippe REYMOND, 
Dictionnaire dřhébreu et dřaraméen bibliques, Paris, Cerf/Bibli’O, 2007, p. 265.   
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lui utilisé pour manifester l’ordination par imposition des mains. Cette semikhah à l’époque 
paléochrétienne se fera quelquefois par acclamation et prendra alors l’appellation de minûi198, 
mot qui signifie « attribuer ». H. Graetz, S. Krauss, W. Bacher et E. H. Weiss sont d’avis que ce 
rite d’ordination par acclamation serait apparu dans le judaïsme en réaction à la récupération qu’a 
faite l’Église de la semikhah. L’argument est en bonne partie fondé si l’on considère que la 
semikhah avait pour caractéristique de nécessiter la présence de trois ministres imposant les 
mains
199
, qu’elle satisfaisait au principe de « transmission ininterrompue »200 et encore qu’elle 
avait un caractère indélébile chez l’ordinand201.  
 
De considérer le substrat culturel et religieux dans lequel ce rite s’est lentement inscrit dans 
l’Église ne sera pas accessoire, puisqu’à la lecture de ce qui précède, il ne fera plus de doute que 
ces termes ont une nature évolutive et indéterminée dans le contexte de la mise à part des 
ministres de l’Église, nous y reviendrons. De prime abord, il nous faut relever une confusion 
parmi certains des auteurs qui ont traité la question, erreur, il faut le dire, qui n’est pas légère. 
L’on tient pour généralement admis que l’expression « chirothésie » concerne les ministères 
subalternes dans l’Église, faisant de cette expression un synonyme de « bénédiction ». Parmi les 
tenants de cette position
202
, FitzGerald a d’ailleurs consacré un chapitre à défendre cette thèse : 
                                               
198. De la racine m-n-h (ָָמִנה) = « compter » - Ps 90, 12 ou « attribuer » - Is 65, 12 in Philippe REYMOND, Dictionnaire 
dřhébreu et dřaraméen bibliques... p. 216.   
199. Kurt HRUBY, « La notion d’ordination dans la tradition juive »... pp. 32-33. 
200. Kurt HRUBY, « La notion d’ordination dans la tradition juive »... pp. 34-36.  
201. Sanh. 30b : « [R. Yohanan dit :] Cependant, puisque tu es monté (en grade, par l’ordination, et as pris place parmi 
les maîtres), déjà tu ne redescendras plus (c’est-à-dire on ne déclarera pas nulle ton ordination.) R. Sera dit : De cela 
on peut conclure que si c’est un homme important qui confère l’ordination, celle-ci est valide. » in Kurt HRUBY, La 
notion d’ordination dans la tradition juive..., p. 49. Le concept était aussi présent dans le christianisme primitif 
comme nous l’avons démontré dans un précédent ouvrage : « [...] point qui sera important pour la suite de nos propos 
que celui des premières évocations du caractère indélébile conféré par l’imposition des mains. Grégoire de Nysse (In 
Bapt. Christi, P. G. t. XLVI, col. 581) dira que l’effet du rite d’ordination sera de séparer le prêtre (évêque ou 
presbytres) du commun et d’opérer en lui une transformation intérieure par le moyen de la grâce lui conférant une 
vertu invisible. Celui-ci comparera la transformation opérée dans le ministre à celle opérant lors de la consécration 
eucharistique ou lors de la consécration d’un autel. Cette grâce, comme le baptême a un caractère permanent et 
stable. » Guy FORTIN, « Les ministères au féminin dans l’église primitive », pro manuscripto, Sherbrooke, 
Université de Sherbrooke, 2012, p. 78. 
202. Théodorou et Gryson vont pour leur part opérer cette distinction entre les mots sans pour autant en tirer les 
conclusions que l’on serait en droit de s’attendre d’une pareille découverte à savoir les conclusions pratiques qui 
vient avec la connaissance de ces mots et de leurs significations mise en contexte. Même le comité Ad hoc de la 
Canon Law society of America se méprend sur le sens de ces mots. Nous observons également chez Behr-Sigel à la 
page 154 de son ouvrage Le ministère de la femme dans lřÉglise : « La diaconesse byzantine est désignée par 
l’évêque et CONSACRÉE par imposition des mains assimilée à une chirotonia et non à la chriothésis réservée aux 
ordres mineurs. » Ces propos surprennent puisqu’ils font non seulement table rase de la distinction entre chirotonie 
et chirothésie, mais encore ils introduisent un amalgame surprenant en associant la notion de « consécration » à la 
chirotonie. Or, il est notoire que les deux termes font appel à deux réalités qui peuvent cohabitées, mais qui 
nécessitent d’être distinguées l’une de l’autre à cause de leurs différences essentielles.  
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Was she ordained like the male deacon? Was she considered to be a member of the 
so-called Ŗmajor orderŗ The debate hinges not primarily upon the analysis of the 
functions of the woman deacons, but rather upon whether she received an 
Ŗordinationŗ (ρεηξνηνλία) or whether she received an Ŗappointmentŗ or 
Ŗblessingŗ (ρεηξνζεζία)203. 
 
Elle va bien par la suite évoquer évasivement le caractère fluctuant des expressions, mais elle 
fixera tout de même la distinction entre les deux expressions au début du IV
e
 siècle en ayant pour 
seul argument l’imposition des mains d’Ac 6, 6. Or, pas une fois dans notre étude n’avons-nous 
fait l’expérience d’une distinction entre le diacre et la diaconesse sur la base des mots 
« chirotonie » et « chirothésie »! Pareille confrontation sur la base de ces deux mots manifeste un 
traitement sans profondeur de la question. Traduire le terme « chirothésie » par « bénédiction » 
est à la fois erroné, au moins partiellement, et plus que tout, anachronique. À la lecture des écrits 
canonico-liturgiques ou encore des canons conciliaires, il ne fait pas de doute qu’il n’en fut 
jamais ainsi. La Tradition apostolique, rappelons-le, utilise le terme ρεηξνηνλία et ses formes 
verbales correspondantes pour les appliquer à l’épiscope, aux prêtres et aux diacres (il n’est pas 
question de diaconesse chez l’auteur). Mais pour qualifier le service des autres ministères ou états 
de vie, la Tradition apostolique emploiera l’expression « kathistastai » (θαζίζηαζζαη) et non 
ρεηξνζεζία ou même « chirépithésie » (ρεηξεπηζεζία). Pourquoi cela? D’abord parce que la triade 
chirotonie/chirothésie/chirépithésie nous met en présence de synonymes
204
 et qu’à cette époque 
(III
e
 au VIII
e
 siècle) ceux-ci ont la même valeur, et ensuite parce que le mot « kathistastai -
θαζίζηαζζαη205 » signifie « installer », « instituer » ou « établir ». Nous avons observé que quand 
un auteur veut distinguer les ministres ayant reçu l’imposition des mains de ceux à qui on ne 
concède qu’une installation, il utilise d’une part les termes ρεηξνηνλίᾳ/ρεηξνζεζίᾳ et les opposent 
à θαζίζηαζζαη. Cette distinction étant faite, il nous faut tout de même expliquer d’où vient la 
confusion. Vogel, explique simplement : 
La langue cultuelle distingue aujourd’hui, d’une manière très précise pour qualifier 
l’imposition des mains dans la collation d’un degré quelconque de la cléricature, 
entre chirotonie (ρεηξνηνλία, ρεηξνηνλεῖλ), au sens d’imposition des mains en vue 
                                               
203. Kyriaki Karidoyanes FITZGERALD, Women Deacons in the Orthodox Church, Called to Holiness and Ministry, 
Brookline, MA, Holy Cross Orthodox Press, 1999, p.111.  
204. Dans chacune de ces expressions, nous y rencontrons le préfixe « chir- » du grec ρεηξόο qui signifie « main ». Le 
suffixe quant à lui rend compte de la façon dont on se sert de celle(s)-ci. Cf., A. BAILLY, Le Grand Bailly... pp. 749; 
930; 1945-46; 2129; 2130-2131.  
205
. « Kathistastai - θαζίζηαζζαη » de θαηάζηαζηο : action d’établir, d’installer, d’instituer... A. BAILLY, Le Grand 
Bailly... p. 1054, 1re col. A Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey William Hugo…, p. 690: appointed. 
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des ordres (épiscopat, presbytérat, diaconat), et chirothésie (ρεηξνζεζία, 
ρεηξνζεηεῖλ), au sens d’imposition des mains en vue d’une des fonctions 
subalternes dans l’Église206. 
 
Cette observation rend compte de l’évolution qu’a connue le couple chirotonie/chirothésie 
puisqu’il distingue, ce que nous appelons aujourd’hui, les ordres majeurs des ordres mineurs. 
Cependant, lire l’institution des diaconesses avec cette démarcation qui nous est contemporaine 
se révèle voué à l’échec et c’est pour cette raison qu’il nous apparaît incontournable d’avoir pour 
objectif d’établir les étapes de la stabilisation du vocabulaire d’une part et d’extrapoler autant que 
faire se peut le sens qu’il avait à l’époque qui intéresse notre recherche sur les diaconesses d’autre 
part.  
 
Avant d’entrer plus avant en ce sens, nous aimerions maintenant faire part de certaines de nos 
observations qui synthétisent les aspects les plus importants de ce que nous avons vu jusqu’à 
présent. D’abord, il nous apparaît raisonnable d’affirmer que le terme chirotonie est davantage 
présent que ses synonymes, les tableaux recensant les expressions utilisées dans les canons 
conciliaires et dans les principaux documents canonico-liturgiques rendent la chose évidente. 
Ensuite, dans quelques rares occasions le couple chirotonie/chirothésie se rencontre dans les 
mêmes canons sans qu’on puisse en faire des antonymes (Nicée 325, can. 8 et 19; Chalc. 451, 
can. 6 et 15; etc.). Et finalement, en d’autres occasions encore, peut-être à cause de 
l’ecclésiologie de l’auteur, l’expression « ordination » est appliquée à l’ensemble des ministres et 
états de vie (Testamentum Domini Ŕ Ve siècle).  
 
Cette mise au point étant faite, nous pourrons nous attarder à dégager les nuances entourant le 
duo chirotonie/chirothésie surtout en ce qui concerne la diaconesse quand cela nous sera possible. 
Avant le III
e
 siècle, il est inutile de considérer les expressions qui mobilisent notre attention, non 
parce qu’elles seraient absentes de la documentation civile ou religieuse, mais parce que les 
témoignages les concernant sont parcellaires. Même les termes d’« épiscope », de « presbytre » et 
de « diacre » sont encore à préciser au dire de Vogel
207
, ce qui rendrait, toujours selon lui, la 
recherche d’expressions spécifiques à l’ordination inutile. Le premier document à faire un usage 
normatif du mot chirotonie est la Tradition apostolique. Cet usage du mot chirotonie, précisons-
                                               
206
. Cyrille VOGEL, Chirotonie et chirothésie…, pp. 7-8.  
207. Cf., Cyrille VOGEL, Lřimposition des mains dans les rites dřordination en Orient et en Occident…, pp. 58-59.  
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le une fois encore, n’exclut pas l’autre expression qu’est chirothésie puisque la Tradition 
apostolique ne l’utilise tout simplement pas. Rappelons également que la diaconesse ne fait pas 
partie de la structure ministérielle de l’œuvre, mais qu’il est tout de même opportun de considérer 
l’ouvrage parce qu’il sera repris dans les Constitutions apostoliques, les Canons dřHippolyte, et 
le Testamentum Domini. Donc, déjà à partir du III
e
 siècle, l’on voit se profiler l’imposition des 
mains comme le propre des ministres au sommet de la hiérarchie, alors que le IV
e
, nous le 
constaterons, l’étendra en partie aux ministres subalternes. Les Canons de Basile, le quarante-
quatrième pour être plus précis, va utiliser le mot « θαζηεξσκέλνλ » concernant la diaconesse. 
Ceci nous renseigne sur son office, car le mot signifie davantage « consacrée » qu’« ordonnée ». 
Il en ira de même pour les ministres en général avec les Constitutions ecclésiastiques des apôtres 
(CAE Ŕ env. 300) qu’il ne faut pas confondre avec les Constitutions apostoliques, celles-ci vont 
établir (θαζηζηάλσ) l’évêque, le presbytre, le lecteur, le diacre et la veuve – il n’est pas ici 
question de diaconesses – et on n’y retrouvera nulle part l’imposition des mains ou l’ordination 
en faveur de celles-ci
208
. Les choses vont évoluer rapidement, car déjà quelques années plus tard, 
en supposant que les Constitutions apostoliques sont un tant soit peu fidèles à la réalité 
constantinopolitaine en particulier et syrienne en général (l’œuvre aurait peut-être été composée à 
Antioche), les diaconesses sont dites ordonnées et le terme pour rendre cet état de fait est 
chirotonie sans que son synonyme ne soit gratifié d’un nouveau sens même s’il n’est employé 
qu’occasionnellement. De nous remettre à la mémoire ces éléments déjà partiellement évoqués 
est utile au sens où l’observation de ceux-ci nous révèle que la situation de la diaconesse a peut-
être évolué beaucoup plus rapidement que les mots utilisés pour sa mise à part. En effet nous 
sommes passés de sa quasi-absence à son entrée dans le clergé en à peine deux siècles. L’Histoire 
ecclésiastique d’Eusèbe de Césarée ne fait que confirmer notre prétention, puisque celui-ci en 
parlant de l’imposition de mains requise pour faire un évêque et des presbytres, utilise 
l’expression « chirotonie », mais aussi « chirothésie » et « chirépithésie209 ». Certes, l’on pourrait 
alléger qu’Eusèbe est un auteur prolifique et que ce faisant, il aurait eu davantage le souci d’un 
texte harmonisé que ne l’eut le rédacteur des décisions d’un concile ou qu’un compilateur 
malhabile comme semble être celui des Constitutions apostoliques, mais au-delà de l’habilité des 
                                               
208. Cf., A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical... p. 148.  
209
. Cf., EUSÈBE DE CÉSARÉE, Histoire ecclésiastique, Paris, Cerf, 1968, coll. « Sources chrétiennes » n° 41, 18. VI, 
23, 4; VI, 43, 9.   
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auteurs à composer, une chose demeure évidente, à savoir, le caractère synonymique des 
expressions qualifiant l’imposition des mains. Bien que les Constitutions aient utilisé le terme 
chirotonie pour décrire l’ordination des différents ministres, rappelons-nous l’usage 
particulièrement parcimonieux de l’expression chirothésie que le compilateur avait appliqué entre 
autres à l’épiscope (CA VIII, 28, 2-3). 
  
Le IV
e
 siècle témoigne d’une évolution du vocabulaire attaché à l’imposition des mains qui est à 
notre avis relativement incertaine et hésitante. La mutation qui concerne les ministères et 
l’ecclésiologie en général explique aussi en bonne partie ce qui passe à nos yeux pour des 
hésitations. Voilà pourquoi nous ne partageons pas l’étonnement de Gryson devant l’usage du 
mot « θαηαζηαζεῖζα », c’est-à-dire « celle qui a été établie », sur la pierre tombale d’une 
diaconesse de Delphes dans la première moitié du V
e
 siècle
210
. Le terme « chirotonie », nous 
l’avons amplement manifesté s’applique aussi bien à l’imposition des mains qui gratifie le diacre, 
le presbytre ou l’évêque d’une ordination en bonne et due forme qu’à l’économe d’un monastère 
qui est introduit dans ses fonctions ou au lecteur et au sous-diacre. 
L’imposition des mains, qu’on l’appelle chirotonie ou chirothésie, fait partie en 
Orient du rituel de tous les degrés de la cléricature, même subalternes, 
contrairement à l’usage latin. Dans ces conditions, il n’y a pas lieu d’opposer 
radicalement les deux termes et, encore moins, d’accorder une signification 
théologique quelconque à la différentiation progressive des deux vocables
211
. 
 
La Novelle 137 de Justinien
212
 (année 565) utilisera le terme chirotonie pour l’ordination des 
évêques et des autres clercs, incluant ceux qui sont élus à la tête d’un monastère. Faut-il y voir 
une élection assortie d’une ordination en vue du service liturgique des moines? Ce n’est pas 
exclu, mais il s’agit là d’une hypothèse même si elle est difficilement documentable, nous le 
verrons ultérieurement. Cette ambivalence lexicale se vérifiera aussi dans la documentation 
impériale, voilà pourquoi il n’est pas prudent d’avancer un affermissement du vocabulaire 
jusqu’au concile de Nicée II (787) puisque jusqu’à cette date, il est possible de constater un usage 
indifférent des expressions chirotonie ou chirothésie, et cela même si, comme nous l’avons dit, la 
première forme semble rallier plus d’adeptes malgré l’interchangeabilité étymologique des deux 
mots.   
                                               
210. Cf., Roger GRYSON, Le ministère des femmes dans lřÉglise ancienne... pp. 149-150.   
211
. Cyrille VOGEL, Chirotonie et chirothésie, Chevetogne... pp. 11-12.  
212. Corpus Iuris Civilis, éd. SCHOELL-KROLL, III, 695 in Cyrille VOGEL, Chirotonie et chirothésie..., p. 9. 
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À l’occasion de Nicée II, un passage suscitant des questions jusque-là sans réponse pour les 
raisons que nous étalons depuis quelque temps déjà, refait surface. La question concernait le 8
e
 
canon de Nicée I (325) à propos duquel, nous l’avons manifesté, les expressions chirotonie et 
chirothésie sont utilisées en faveur des mêmes bénéficiaires (évêque, presbytres et diacres). 
Intervenant à ce propos, le patriarche de Constantinople, Tarasios, dira : 
- « Comment faut-il entendre cette imposition des mains (ρεηξνζεηεῖλ) [...] les cathares 
venant à l’Église catholique [...] ayant reçu l’imposition des mains (ρεηξνηνλεῖλ) [...] ils 
resteront dans le clergé? »  
 
- Les moines répondirent : « Nous t’en prions, renseigne-nous. » 
 
- Tarasios dit : « Peut-être s’agit-il en cet endroit d’une ―chirothésie‖ dans le sens d’une 
simple bénédiction (εὐινγία) et non de ―chirotonie‖  »213 
 
Cet échange entre Tarasios et ses moines témoigne de deux choses : la première qui est une 
évidence concerne le caractère incertain que les mots ont encore à cette époque et deuxièmement, 
il témoigne d’un glissement qui a commencé à s’opérer, à savoir que malgré le non-sens 
étymologique que constitue l’usage du mot chirothésie (ρεηξνζεηεῖλ), celui-ci est utilisé pour 
signifier une « simple bénédiction ». Zonaras (historien, théologien et canoniste byzantin, vers 
1150) ainsi que Balsamon (patriarche d’Antioche et canoniste, vers 1140-1195), vont eux aussi, 
hésitant à l’image de Tarasios, fixer à peu près définitivement les termes « élection » (θαηάζηαζηο 
ou ςῆθνο) et « chirotonie » pour l’ordination de l’évêque, du presbytre et du diacre, et finalement 
« chirothésie », comme un geste de bénédiction visant à instituer des fonctionnaires subalternes 
du cursus clérical. Quelque temps plus tard, Siméon de Thessalonique
214
 (vers 1410/1418-1429), 
au terme de l’Empire byzantin, ajoutera une précision concernant les chirotonies (évêque, 
presbytre et diacre) en précisant qu’elles auront lieu à l’intérieur du sanctuaire et que les 
chirothésies (sous-diacre, lecteur, député, fonctionnaire) se feront à l’extérieur de celui-ci. Peut-
être s’est-il inspiré des euchologes215, qui eux-mêmes sont en adéquation avec le VIIIe livre des 
Constitutions apostoliques, la chose n’est pas impossible si l’on considère que les livres 
liturgiques eux-mêmes, l’euchologe en particulier, n’ont pas intégré l’évolution sémantique, 
didactique et juridique que nous avons manifestée.  
                                               
213. Cf., MANSI, Sacrorum Conciliorum nova et amplisssima Collectio; Concilia, XII, c. 1022. Florence 1759-1798, 
réédition et continuation : Paris et Leipzig, 1901-1927, in A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières 
étapes du cursus clérical..., p. 239. 
214. SIMÉON DE THESSALONIQUE, Traité des ordinations, c. 156 et cc. 241-245 (PG 155, 361/262 et 461-463 in 
Cyrille VOGEL, Chirotonie et chirothésie... p. 7 
215. Nous avons choisi de translitérer εὐρνιόγηνλ par « euchologe » plutôt que par « eucologe ».  
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En guise de conclusion à ce chapitre, nous pourrions nous demander si l’ordination, sur la base 
des mots utilisés pour qualifier le rite d’imposition des mains, était sacramentelle ou non, mais 
c’est justement de cette tentation que nous espérons nous prémunir. D’abord, parce qu’à cette 
époque la question ne se pose pas en ces termes et ensuite parce que l’ayant abondamment 
démontré, nous espérons qu’il apparaît désormais probant que le sens des mots utilisés – qu’il 
s’agisse d’institution (katistanai) qu’Hyppolite caractérisait comme étant « par la parole 
seulement »
 216
 ou d’ordination (chirotonie, chirothésie ou chirépithésie) – pour qualifier le rite 
qui fait le liturge, de l’évêque jusqu’à la veuve, est à ce point fluctuant qu’il devient impossible 
de poser la question en ces termes.  
 
Ce qui nous aidera à saisir la nature ontologique et fonctionnelle de la diaconesse, c’est le recours 
à ces mots bien sûr, mis en contexte, c’est-à-dire accompagnés des gestes qui l’ont fait diaconesse 
comme la remise des insignes ainsi que les mandats qui lui furent impartis. Il ne faudrait pas 
oublier que de considérer la diaconesse entre le IV
e
 et VI
e
 siècle va inévitablement engendrer une 
part d’incertitude. N’oublions pas que ce n’est qu’en 392 (8 novembre) sous Théodose 1er que le 
christianisme devient religion d’État, aussi tout cela relativise l’usage des mots caractérisant 
l’ordination des ministres au sens où cela n’est pas la préoccupation première de l’Église en 
expansion. D’ailleurs, comme c’est habituellement le cas, les réalités sont d’abord vécues 
empiriquement pour être caractérisées, nommées, expliquées en détail par la suite. Ce n’est qu’à 
partir de la fin du VIII
e
 siècle que ces distinctions commenceront à évoluer vers une consolidation 
des expressions; ce n’est que 450 ans après le terme chronologique visé par notre étude que le 
mot chirothésie en viendra à signifier exclusivement, à l’encontre du bon sens étymologique, 
« bénédiction – εὐινγία » et que chirotonie pour sa part sera rendue par le mot « ordination ». 
Nous constatons d’ailleurs qu’aujourd’hui le mot chirothésie a introduit une catégorie entre 
l’ordination – chirotonie et l’installation – kathistasthai qui est celle de la « bénédiction avec 
imposition des mains ».  
 
  
                                               
216. Bernard Botte, La tradition apostolique dřaprès les anciennes versions Ŕ chap. 10, Des veuves..., pp. 66-67.  
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3
e
 partie : Circonspection de la diaconesse 
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Chapitre 5
e
 : Le rituel de mise à part des diaconesses 
 
Le présent chapitre va, nous l’observerons, marquer la pertinence de notre hypothèse, à savoir 
que si les mots utilisés donnent à croire que nous étions en présence d’une ordination 
sacramentelle favorisant la diaconesse, le rite lui manifeste des différences substantielles d’avec 
celui considéré lors de l’ordination du diacre et ce malgré la similitude de la structure liturgique 
entourant leur mise à part réciproque. C’est précisément pour cette raison que nous observerons 
les réserves précédemment soulevées concernant l’usage de ces mots en évitant de les absolutiser 
par une considération hors contexte. Nous scruterons également les rituels des Églises voisines et 
déborderons quelque peu l’espace temporel visé par notre mémoire afin de bien camper le rituel 
qui fait la diaconesse, car lui aussi à une histoire et une évolution.  
 
Il n’eut pas été sans intérêt de considérer la contribution des Constitutions apostoliques en ce qui 
a trait au rite d’ordination de la diaconesse217. Celles-ci sont en effet bien instruites, avec quantité 
de détails et elles ont, en plus, en leur faveur d’avoir été compilées au début de la période visée 
par notre enquête. Pourtant, à cause de la prudence dont nous devons faire preuve dans 
l’utilisation de ce document, prudence que nous avons évoquée dans le précédent chapitre et qui 
au demeurant avait été circonscrite par dom Botte
218
, et selon le principe que l’abusus non tollit 
usum, nous n’aurons recours aux Constitutions apostoliques, qu’en cas de nécessité, afin de 
dégager une nuance ou un concept que nous mettrons par la suite en comparaison avec le 
document que nous leur avons préféré, à savoir, l’euchologe Barberini grec 336. Bien que celui-ci 
soit postérieur (VIII
e
 siècle)
 
 aux Constitutions apostoliques qui plus est, fût composé dans le sud 
de l’Italie méridionale219, c’est tout de même à celui-ci que nous aurons recours. L’utilisation du 
codex Barberini gr. 336 présente plusieurs avantages; nous n’évoquerons que les principaux. 
D’abord, sa composition en comparaison avec les autres euchologes est la plus avoisinante de par 
sa chronologie avec notre investigation, ensuite il présente l’avantage non négligeable d’être 
                                               
217. Rappellons-nous que le mot « ordination » est à entendre au sens large, c’est-à-dire au sens « d’imposition des 
mains ». Il ne faudrait donc pas enfermer le terme en lui donnant le sens contemporain d’« ordination 
sacramentelle ». 
218. B. BOTTE, Les plus anciennes collections canoniques, in L’Orient syrien, Revue trimestrielle d’études et de 
recherches sur les Églises de langue syriaque, no 5, Paris, 1960, p. 337.   
219. « L’Euchologe Barberini grec 336 (anciennement, III, 55) a fait partie de la bibliothèque du couvent de Saint-
Marc à Florence, d’où sa désignation par Jacques Goar sous le nom de Codex Santi Marci Florentini ou Barberinum 
sancti Marci. André Jacob, qui en prépare l’édition intégrale, a montré qu’il ―ne peut avoir été copié qu’en Italie 
méridionale, vraisemblablement en Calabre ou en Sicile‖ et maintient la datation admise par Pitra et Wilmart : VIIIe 
siècle. » in A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique…, p.147. 
  96 
complet et en excellente condition. Puis, et c’est cela qui est le plus déterminant à notre avis, en 
conformité avec l’adage lex orandi, lex credendi, il est le témoin le plus fidèle auquel nous avions 
accès pour rendre compte de la vie concrète et de la vie de foi de l’Église constantinopolitaine et 
ce malgré la remarque le concernant que nous avons faite dans le dernier chapitre où nous 
affirmions le défaut de n’avoir pas intégré « l’évolution sémantique, didactique et juridique que 
nous avons manifestée
220
 ». Finalement, nous entrevoyons utiliser les autres euchologes et 
rubriques témoignant de l’exercice liturgique, de la vie de foi et de la pratique des Églises de 
manière similaire à celle que nous avons convenu d’employer pour les Constitutions 
apostoliques, c’est-à-dire, occasionnellement lorsque que la chose nous apparaît opportune. Ces 
raisons que nous avons mises de l’avant pour justifier notre choix, nous les avons retrouvées 
évoquées chez Bradshaw, lequel dit :  
[...] the first of these [les euchologes] is obviously the most important for 
establishing the primitive form of the rite, but since the others do not stand in 
direct linear descent form, it is possible that some features found only in those and 
not in the Barberini manuscript also date from earlier times, and hence they 
should not be ignored
221
. 
 
5.1. Vue d’ensemble sur le rituel d’ordination de la diaconesse 
 
Avant de considérer les différents éléments de l’ordination de la diaconesse, il nous est apparu à 
propos d’avoir une vue d’ensemble de la célébration afin que les différentes constituantes la 
composant n’apparaissent pas isolées de l’ensemble. C’est par une approche holistique qu’il nous 
sera possible de qualifier la nature de l’ordination de la diaconesse. Déjà dans le chapitre qui 
précède, nous avons, par la considération de l’antagonisme réel ou supposé de ces éléments, fait 
l’expérience de leurs limites lorsque considérés isolément. L’exercice, nous le découvrirons, nous 
permettra à un premier niveau de découvrir la fonction du rituel, celui-ci en effet parle. Notre 
analyse nous donnera également de saisir par extension le pourquoi des similitudes qui 
caractérisent les deux ordinations, celle de la diaconesse et du diacre. La structure de l’ordination 
vise-t-elle d’abord à manifester la nature de la diaconesse ou ne vise-t-elle pas davantage à 
structurer et à donner un espace d’expression au contenu de ce rituel tel que l’expriment les 
différences et  la prière qui habite cet espace?  
 
                                               
220. Cf. A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique…, pp. 145-163.  
221
. Paul F. BRADSHAW, Ordination Rites of the Ancient Churches of East and West, New York, Pueblo Publishing 
Company, 1990, p. 7.  
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 5.1.1. Étape du rite d’ordination de la diaconesse 
 
1°La célébration de l’ordination de la diaconesse, comme pour le diacre, prend 
place à l’intérieur de la célébration de la Divine Liturgie qui rassemble l’évêque 
avec ses presbytres, diacres et diaconesses ainsi que tout le peuple, cela, 
immédiatement après l’anaphore222. 
2°Les portes royales de l’iconostase ouvertes et avant que le diacre ne proclame la 
litanie « Tous les saints », on fait monter dans le bêma
223
 celle qui deviendra 
diaconesse et on la présente à l’évêque. 
3°Celui-ci s’écrit « ᾙ ζεία ράξηο » c’est-à-dire « La grâce de Dieu ». 
4°L’audition de cette déclaration provoque la diaconesse à baisser la tête devant 
l’évêque lequel fait trois croix sur celle-ci pour, par la suite, lui imposer la main. 
5°L’évêque poursuit avec une première épiclèse224. 
6°Le diacre d’office récite l’ecténie225. 
7°Pendant que le diacre continue les prières de supplications et d’intercessions, 
l’évêque impose les mains une deuxième fois et procède avec une deuxième 
épiclèse en faveur de la diaconesse. 
8°Suit l’investiture de la diaconesse : celle-ci se voit remettre l’orarion226. 
9°Comme l’investiture intervient tout juste avant l’entrée dans le rite de 
communion, celle-ci, une fois communiée au Corps et au Sang du Seigneur, se voit 
remettre le calice, calice qu’elle dépose sur l’autel. Ainsi se termine le rituel 
d’ordination la concernant.  
 
5.1.2. Lieu, gestes, insignes et paroles 
 
Nous aimerions maintenant entrer plus avant dans l’analyse de la célébration en revenant sur les 
différents éléments qui la composent. Ce faisant, nous parviendrons à manifester l’importance 
que revêt chacune de ces composantes en lien avec l’ordination de la diaconesse. Nous nous 
attarderons particulièrement à manifester les similitudes et les divergences de ces éléments qui, 
nous le croyons, seront révélatrices de l’essence de la diaconesse et de son ministère que nous 
qualifierons dans le prochain chapitre. 
                                               
222 . La Divine Liturgie est le nom donné à la célébration de l’Eucharistie chez les chrétiens orientaux, c’est 
l’équivalent de la Messe chez les chrétiens occidentaux. L’anaphore est aux chrétiens orientaux ce qu’est le canon de 
la messe encore appelé prière eucharistique chez les catholiques; cette étape (l’anaphore) intervient donc entre la 
procession des offrandes du pain et du vin et les rites de communion.  
223. Bêma (le chœur): βῆμα signifie entre autres « degré » ou « plate-forme » : BAILLY, Anatole, Le Grand Bailly, 
dictionnaire Grec/Français, Paris, Hachette, 2000, p. 357. 
224. Première invocation de l’Esprit Saint en faveur de l’ordinand.  
225. L’ecténie est une prière litanique qui se caractérise par des supplications et des intercessions : littéralement « qui 
dure ».  
226. L’étole diaconale. 
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5.1.3. Le lieu physique et chronologique de la célébration 
 
La diaconesse, nous l’avons précisé, était ordonnée dans le bêma (sanctuaire) tout comme le 
diacre, le presbytre ou l’évêque. Or, l’on se rappellera que le sous-diacre ou le lecteur, bien que 
recevant une imposition de mains (ρεηξνηνλία), ne sont pourtant pas ordonnés dans le sanctuaire. 
Ceci, on le comprendra aisément, pris isolément, traduit une importance plus grande en faveur de 
la diaconesse. Qu’en est-il? Certains auteurs, Wijngaards 227 et Vagaggini228  entre autres, ont 
donné une importance de premier plan à cet élément. Pour appuyer sa thèse, Wijngaards va 
rappeler les propos de Théodore de Mopsueste, qui dans son commentaire de 1 Tm 3, 14-15, 
disait en parlant du sous-diacre et du lecteur : 
Aussi ne reçoivent-ils pas l’ordination devant l’autel (πξὸ ηνῦ ζπζηαζηεξίνπ ηὴλ 
ρεηξνηνλὶαλ δέθεζζαη), puisqu’ils ne sont pas ministres des mystères : les uns 
s’acquittent des lectures, les autres préparent dans le diaconicon [sacristie] ce qui 
est nécessaire au ministère des diacres et veillent au luminaire. Seuls les prêtres et 
les diacres accomplissent le ministère du Mystère, les prêtres en exerçant leur 
action sacerdotale, les diacres en servant aux choses saintes
229
. 
 
Puis, encore les propos de Syméon de Thessalonique
230
 (vers 1410/1418-1429) qui affirmait qu’il 
n’y a que ceux qui ont une tâche à exécuter à l’autel qui reçoivent une imposition des mains 
devant l’autel. Donc, sur la base de cette comparaison faite entre les ministres des Mystères d’une 
part et ses assistants d’autre part, ces auteurs en ont déduit que la diaconesse, parce qu’elle 
recevait une ordination dans le bêma, était comptée comme ministre pouvant exercer de façon 
similaire au diacre masculin un office sacerdotal. D’abord, il ne faudrait pas à l’exemple de ces 
auteurs donner une portée rigide et absolue au fait que la diaconesse est ordonnée devant l’autel 
puisque les textes qu’ils invoquent visent ceux qui sont mobilisés à l’exécution de la Divine 
Liturgie et non celles qui, nous le découvrirons ultérieurement, sont ordonnées en vue d’une vie 
d’oblation c’est-à-dire, de prière. D’ailleurs nous nous étonnons que Wijgaards, lorsqu’il évoque 
ce texte de Théodore de Mopsueste ne remarque pas que celui-ci dit : « Seuls les prêtres et les 
diacres accomplissent le ministère du Mystère, les prêtres en exerçant leur action sacerdotale, les 
                                               
227. John WIJNGAARDS, No Women in Holy Orders? The Women Deacons of the Early Church…, 226 p.  
228. Cipriano VAGAGGINI, Lřordinazione delle diaconesse nella tradizione greca e bizantina, Orientalia christiana 
periodica, no 40, 1974, pp.146-189. 
229 . THEODORI EPISCOPI MOPSUESTENI in Epistolas B. Pauli Commentarii. the Latin Version with the Greek 
Fragments With an Introduction, Notes and Indices, Henry Barclay. SWETE with the Latin Text of the Epistles, 
Cambridge: Cambridge University Press, 1880, vol. 2, p. 128, 9 – 129, 12 p. 143. 
230
. Cf., SYMÉON DE THESSALONIQUE, De sacra liturgia, cap. 99, Patrologiae Cursus Completus. Series Graeca, 
no 155, Symeon Thessalonicensis Archepiscopus, Excudebatur et venit apud J.-P. MIGNE, Paris, 1866, pp. 295-302. 
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diacres en servant aux choses saintes. » Voilà pourquoi il nous apparaît nécessaire de mettre en 
contexte l’apport de Théodore de Mopsueste et de Syméon de Thessalonique. Les propos de 
l’évêque de Mopsueste sur l Tm 3, 14-15 sont une réflexion catéchétique et non un exposé 
systématique sur les ministères et ensuite, l’écrivain et évêque de Thessalonique, alors qu’il 
compose son commentaire sur la Divine Liturgie, n’a pas à composer avec les diaconesses 
puisque celles-ci au XV
e
 siècle ne sont plus qu’un souvenir dont seuls les euchologes font 
mémoire. D’ailleurs, Syméon de Thessalonique ne fait aucunement mention d’elles. Ici il nous 
apparaît opportun de relever une variante observée dans la pratique des Églises chaldéennes, 
celles-ci en effet, ordonnaient la diaconesse, orientée vers l’autel depuis les chancels (balustrade), 
peut-être en référence à la garde des portes du Temple (Ex 38, 8; 1 Sm 2, 22) comme le 
rapportent les Constitutions apostoliques (CA VIII, 20, 1-2)
231
, ou depuis le diaconicon 
(sacristie)
232
.  
 
Ceci nous conduit à conclure que l’on ne peut pas sur la base de ces documents attribuer un rôle 
liturgique à la diaconesse, cependant on se gardera de réduire à peu de chose le fait qu’elle se voit 
imposer les mains dans le sanctuaire. La chose n’est pas accessoire, surtout si l’on considère le 
moment où intervient sa mise à part. Il faut en effet rappeler que celle-ci était ordonnée, tout 
comme le diacre, au même moment de la célébration eucharistique, c’est-à-dire après la 
doxologie qui conclut l’anaphore. Comme le fait remarquer avec à-propos Martimort : « les 
auteurs de l’ordo byzantin ont visiblement voulu rendre l’ordination des diaconesses symétrique 
à celle des diacres
233
. » L’on remarquera que la différence entre la diaconesse d’une part et le 
sous-diacre et le lecteur d’autre part ne se situe pas seulement dans l’espace physique, mais 
également dans un champ temporel différent. Ceux-ci en effet sont ordonnés à l’occasion de la 
liturgie de la parole. Nous verrons bientôt qu’il y a d’autres différences marquées entre la 
diaconesse et ces deux autres ministres. Cependant, nous aimerions risquer une hypothèse quant 
au choix que fit l’Église d’ordonner la diaconesse devant l’autel, même si ce n’est pas pour 
l’habiliter au service de ce même autel. Sur la base de l’allégorie de Polycarpe de Smyrne que 
nous avons évoqué précédemment, se pourrait-il que la diaconesse soit elle aussi « autel de 
                                               
231. Collectio canonum synodicorum, VI, 4, can. I, dans A. MAI, Scriptorum veterum nova collectio, t. 10, pt. i, Roma, 
typis Collegii Urbani, 1838, pp. 111-112, cité par A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 157.  
232. I. Rahmani, Studia syriaca, fasc. 3, Vetusta documenta liturgica, Scharfé, 1908, pp. 29-31 et 60-62, can. 16. Cité 
par A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 51.  
233.  A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 150. 
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Dieu
234
» comme ces veuves auxquelles le même Polycarpe faisait référence? Peut-on même lier 
la remise du Calice à la fin de l’ordination à cette même allégorie? Rien ne nous a permis de 
documenter cette hypothèse, mais il nous apparaît tout de même à propos de l’évoquer dans le 
présent contexte puisque nous le découvrirons, la diaconesse est d’abord une consacrée comme le 
44
e
 canon de Basile que nous avons également rapporté le disait. 
  
5.2. Similitudes et disparités du rituel : expression d’une égalité complémentaire 
 
S’il est un lieu où il est difficile de cerner le personnage de la diaconesse, c’est bien celui de la 
mise en acte de l’imposition des mains de celle-ci. L’exercice est compliqué par la conjonction de 
plusieurs éléments, il demande du discernement et suppose que l’observateur accepte de faire 
abstraction d’une conclusion hâtive sur la base d’un ensemble d’éléments qui sont semblables, 
voir identiques. Nous pensons entre autres à la structure du rituel d’ordination et à l’usage des 
mots qui l’accompagnent. Ici nous songeons évidemment aux termes chrirotonie, chrirothésie et 
kathistanai, ainsi qu’à certaines expressions que nous estimerons un peu plus loin.    
 
Il faut en premier lieu manifester un état de fait qui bien que perçu, est souvent analysé avec 
précipitation. En effet, le rituel d’ordination du diacre et de la diaconesse est à peu près identique, 
avons-nous dit, cependant, il faudra se garder de voir dans cette similarité un indice 
d’équivalence d’ordre essentiel. La raison justifiant pareille affirmation est que la ressemblance 
entre le rite instituant la diaconesse et celui instituant le diacre nous apprend essentiellement deux 
choses : la première est que la diaconesse avait un espace éminemment important, d’une égale 
importance oserions-nous dire; ce sont les ressemblances que manifestent les deux rites qui nous 
l’apprennent et, la deuxième, est que la diaconesse et le diacre pour ressemblant qu’ils fussent, 
l’étaient par analogie235; ce sont les différences entre les deux rites, et il y en a un bon nombre, 
qui nous le révèle. Maintenant, il nous apparaît important de relever l’importance de considérer 
les ressemblances et les différences. Comment manifester l’égale importance de la diaconesse 
vis-à-vis le diacre alors que nous affirmons leur substantielle différence? Ne pourrait-on le faire 
par l’usage du même modèle de célébration? Si l’hypothèse apparaît gratuite, il faudra du moins 
se rappeler qu’elle n’a rien d’exceptionnel. Le canevas de célébration entre les diacres, les prêtres 
et les évêques en est la preuve probante.  
                                               
234
. POLYCARPE de SMYRNE, Lettre aux Philippiens 4,3, in (SC no 10bis)…,  p. 209. 
235. Rappelons-nous que le propre de l’analogie est d’être équivalent sur un ou quelques points, mais non en tout ».  
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5.2.1. Les similitudes témoins de l’importance de la figure de la diaconesse 
 
D’abord, considérons les actes qui sont équivalents dans les deux rites. Qu’il s’agisse du diacre 
ou de la diaconesse, les deux ont à s’avancer suite à la doxologie qui clôt l’anaphore. Les portes 
royales de l’iconostase étant ouvertes, l’ordinand est invité à pénétrer dans le sanctuaire en vue de 
se voir imposer les mains par l’évêque. Une fois devant celui-ci, cela au vu et au su de 
l’assemblée, il n’est pas impossible, pour ne pas dire probable – le rituel ne le précise pas – qu’il 
y a eu auparavant un dialogue entre l’assemblée ou un représentant de celle-ci et l’évêque pour 
questionner la valeur du candidat. Une fois cette courte consultation menée à terme, l’évêque par 
la proclamation solennelle de la formule « ᾙ ζεία ράξηο... » initiera le rite d’ordination. Cette 
formulation est en fait une monition d’ouverture. En réponse à cette proclamation, l’ordinand va 
rendre sa tête disponible à deux gestes que va poser l’évêque, gestes qui sont en parfaite 
concordance chez le diacre comme chez la diaconesse. Dans un premier temps, celui-ci procédera 
à une signation de la tête puisqu’il marquera celle-ci d’une croix et cela par trois fois, avant, dans 
un deuxième mouvement, de lui imposer la main. Notons à la suite de Marie-Josèphe Aubert que 
« le fait qu’elle [l’ordination de la diaconesse] comporte une imposition des mains n’est pas 
absolument décisif, car dans certains rituels, même les ministres inférieurs se voient imposer les 
mains
236
 ». Une fois ces deux gestes complétés, l’évêque va demander l’Esprit Saint en faveur du 
ministre; il s’agit de la première épiclèse. Cet appel fait à Dieu en faveur de l’ordinand est 
identiquement structuré qu’il s’agisse du diacre ou de la diaconesse. C’est à cette structure que 
nous nous attacherons pour le moment, réservant l’analyse du mot-à-mot des deux prières 
d’ordination pour la fin de la présente section. 
 
Cette prière est ainsi construite : elle débute par une justification manifestant la raison pour une 
telle demande, elle est en fait un rappel de précédents trouvant leur genèse dans les Écritures. 
Puis suit l’épiclèse, c’est-à-dire la demande de l’Esprit Saint en vue du ministère qui sera imparti 
à chacun en concordance avec la particularité de son état. Puis, cette prière se poursuit par une 
demande supplémentaire qui est en fait l’expression du souhait que cette grâce de l’Esprit Saint 
soit opérante dans l’agir du ministre pour qui la demande a été formulée. Finalement, la prière 
s’achève par une doxologie, laquelle est ratifiée par un vibrant Amen de l’assemblée. Dans les 
deux cas, malgré la diversité des propos, la structure est identique. 
                                               
236. Marie-Josèphe AUBERT, Des femmes diacres : un nouveau chemin pour lřÉglise…, p. 120.  
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Une fois cette première prière conclue par l’Amen de l’assemblée, le diacre d’office va proférer 
l’habituelle ecténie qui aura cependant la particularité d’évoquer l’ordinand, mâle ou femelle en 
demandant pour lui le salut et un ministère sans mésaventures : « Pour cette diaconesse que l’on 
choisit maintenant (ηῆο λῦλ πξνρεηξηδνκέλεο) et son salut, pour que notre Dieu qui aime les 
hommes lui fasse la grâce que sa diaconie (ηὴλ δηαθνλίαλ) soit sans tache ni faute, prions le 
Seigneur
237
. » Or, pendant que le diacre est occupé à guider la supplication, l’évêque pour sa part 
pose une fois encore les mains sur la tête du ministre et procède à une deuxième prière de 
demande de l’Esprit Saint. Cette deuxième épiclèse adopte exactement la même structure que la 
première, c’est-à-dire, une première partie qui se veut justificative, puis suit dans un deuxième 
temps une demande de l’Esprit Saint en faveur du bénéficiaire de l’imposition des mains. Cette 
demande, à la différence de son équivalente dans la première épiclèse, trouve son précédent dans 
une figure prototypique issue du Nouveau Testament. Ensuite, comme dans la première prière, 
une grâce de persévérance est demandée. Finalement cet ensemble épiclétique est lui aussi conclu 
par une doxologie, laquelle est un « rendre gloire » au Dieu trinitaire proclamé par le ministre 
présidant la célébration
238
.  
L’ordination voit par la suite la remise du même insigne pour le diacre comme pour la 
diaconesse, il s’agit de l’orarion239 lequel est en fait l’étole propre aux diacres et aux diaconesses. 
Cette imposition de l’orarion faite par l’évêque sur le nouvel ordonné marque le terme de 
l’ordination à proprement dit. La porrection du calice au nouveau ministre ne fait probablement 
pas partie du rite d’ordination à strictement parler, mais manifeste plutôt l’entrée immédiate du 
diacre, ou de la diaconesse, en service. Les propos qui précèdent manifestent à n’en pas douter 
l’importance qu’a la diaconesse dans l’Église. Pareil déploiement n’aurait pas de sens si celle-ci 
n’occupait pas un espace remarquable. Rappelons que la liturgie est un lieu hautement 
symbolique où rien, jamais, n’est gratuit.  
 
                                               
237. Cf., L’Euchologio Barberini gr. 336 ff. 1-263, Edizione a cura di Stefano PRENTI Elena VELKOVSKA, Roma, 
C.L.V. – Edizioni Liturgiche, 1995, coll. « Bibliotheca ephemerides liturgicae subsidia » » n° 80, pp.186. 
238 . BAILLY, Anatole, Le Grand Bailly..., p. 531, col. 3 : Dans sa première acception le mot « δόμα » signifie 
« opinion » ou encore « croyance p. opposition à la pure vérité » ou encore « ce à quoi l’on s’attend, ce que l’on croit 
possible ». A Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey William Hugo…, p. 380 « δόμα »: A. intention, B. doctrine, 
system of belief.    
239. Orarion - ὀξάξηνλ (n.m.) du latin orare « prier ». L’étole du diacre est une bande étroite de tissu passée sur 
l’épaule gauche et qui tombe en long pan devant et derrière. Le diacre la tient élevée lorsqu’il invite les fidèles à la 
prière. À ne pas confondre avec l’étole du prêtre qui se nomme épitrachelion (litt. autour du cou).  
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5.2.2. Remarques en regard de la lecture des distinctions du rite d’ordination 
 
Or, c’est justement en concordance avec ce principe fondé que nous voulons maintenant arrêter 
notre réflexion. De prime abord, dire de la liturgie qu’elle est justifiée ne signifie pas qu’elle a un 
caractère utilitaire. Nous disions de celle-ci qu’elle n’est pas gratuite et c’est exact, mais sa nature 
profonde se situe au niveau de la relation avec le divin, relation qui a pour accessoires, signes et 
symboles. Ces remarques préliminaires feront la preuve de leur pertinence dans les lignes qui 
vont suivre. Si les similitudes sont nombreuses concernant les gestes du rituel d’ordination du 
diacre et de la diaconesse, les différences ne sont pas en reste. Reprenons donc l’ordination dans 
son déroulement chronologique afin de considérer cette dernière dans ses variantes, variantes que 
nous circonscrirons.  
 
5.2.3. La posture de l’ordinand  
 
Le premier lieu où intervient une distinction, c’est au moment de l’imposition des mains 
immédiatement après la proclamation « ᾙ ζεία ράξηο... » faite par l’évêque. Cette différence 
trouvera son expression dans la posture qu’aura l’ordinand. Alors que le diacre va mettre un 
genou par terre, la diaconesse va simplement se pencher vers l’avant, les deux rendant leur tête 
accessible aux mains de l’évêque. Au dire des mêmes érudits que nous avons cités plus haut, il ne 
s’agirait que d’une question de convenance. Un autre parmi ceux-ci, le réputé liturgiste Bradshaw 
dira : « Whereas the deacon kneels to receive the imposition of the hands, this was considered an 
improper posture for a woman, and hence the deaconess remains standing and merely bows her 
head
240
. » Wijngaards, pour sa part, d’une manière un peu simpliste dira : « it [Řs] easier for him 
to impose his right hand.
241
 » Si cette différence en avait été une de convenance ou de 
commodité, on se serait attendu à voir d’une part la diaconesse se pencher par-devant et d’autre 
part, tous les ministres masculins ployer le genou devant le consécrateur. Or, tel n’est pas le cas! 
Le diacre pose un genou par terre et le presbytre les deux! Le geste n’est pas accidentel. Faivre242 
relève avec pertinence la raison et l’origine de ces disparités. Elles ont en effet une justification 
dans l’œuvre du Pseudo-Denys :  
Les rites communs à la consécration sacerdotale des grands-prêtres, des 
sacrificateurs et des ministres, sont la présentation devant l’autel des divins 
sacrifices, la génuflexion, l’imposition des mains par le grand-prêtre, le signe de 
                                               
240. Paul F.BRADSHAW, Ordination Rites of the Ancient Churches..., p. 88.  
241
. John WIJNGAARDS, No Women in Holy Orders? The Women Deacons of the Early Church..., p. 35.  
242. Alexandre FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical…, p. 178 
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croix, la proclamation, le baiser. Les rites particuliers et distinctifs sont pour les 
grands-prêtres, l’imposition des saintes Écritures, ce qui ne se fait pas pour les 
ordres inférieurs; pour les sacrificateurs le fléchissement des deux genoux, qui 
n’a pas lieu pour la consécration des ministres, car les ministres, comme on l’a 
dit ne fléchissent qu’un genou243. 
 
Comme nous pouvons le percevoir dans ce passage, l’auteur de la Hiérarchie ecclésiastique 
établit une relation typologique entre les différents ministres officiants dans l’Église d’une part et 
les différents ministres de la caste sacerdotale de la Première Alliance d’autre part. Cette vision 
des ministères du Pseudo-Denys, adoptés par l’ensemble des Églises de la chrétienté orientale 
d’abord et occidentale par la suite, témoigne d’un glissement vers la « sacerdotalisation » de 
ceux-ci. La chose est avérée au point où Syméon de Thessalonique va lui aussi reprendre 
l’argument devenu traditionnel en commentant l’ordination des ministres excluant les 
diaconesses qui n’ont fait l’objet d’aucun commentaire de sa part244. Ce n’est pas tout, alors que 
l’évêque impose les mains à l’ordinand, le diacre, mais aussi le presbytre, ont la tête appuyée sur 
l’autel pendant l’épiclèse alors qu’il n’en est pas de même pour la diaconesse. Selon Marie-
Josèphe Aubert, le geste a pour but de signifier le non-accès de la diaconesse au presbytérat
245
, 
mais à notre avis ce « non-accès » vise plus généralement le service liturgique (lire sacerdotal), et 
ce malgré l’usage du mot « ιεηηπξγίαο », lequel revêt plusieurs sens. Nous y reviendrons au 
prochain chapitre lorsque nous caractériserons son rôle alors qu’elle cumule l’ordre diaconal et la 
charge d’higoumène. 
 
 
5.2.4. L’orarion et le maphorion 
  
Un autre espace où s’exprime la différence est celui de la remise de l’orarion. Certes le diacre 
comme la diaconesse en sont gratifiés. L’orarion est l’insigne par excellence du diacre et de la 
diaconesse. Aussi, avant d’aller plus avant dans la considération des raisons réelles ou présumées 
de la différence qu’il y a entre le diacre et la diaconesse quant au port de l’orarion, nous 
aimerions d’abord réfléchir sur ce qu’il est. Ce mot orarion est polysémique, il est polysémique 
                                               
243 . DENYS l’AÉROPAGITE, saint, Oeuvres complètes du Pseudo-Denys lřAréopagite, (Hiérarchie Ecclésiastique. 
509C) par Maurice PATRONNIER DE GANDILLAC, Paris, Montaigne, 1943. Cité par A. FAIVRE, Naissance dřune 
hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical …, p. 178. 
244. Cf., SYMÉON DE THESSALONIQUE, De sacra liturgia, cap. 169 et cap. 179, Patrologiae Cursus Completus. Series 
Graeca, no 155, Symeon Thessalonicensis Archepiscopus, Excudebatur et venit apud J.-P. MIGNE, Paris, 1866, 
p. 371-380 et p. 385-388. 
245. Cf., Marie-Josèphe AUBERT, Des femmes diacres : un nouveau chemin pour lřÉglise...,  p. 122.  
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parce qu’en grec il s’orthographie de différentes façons. Or malgré ce que nous venons 
d’affirmer, il continue néanmoins de désigner l’insigne de la diaconesse et peut-être plus encore 
du diacre. Aujourd’hui, l’interprétation la plus communément reçue affirme que le mot tirerait 
son origine du latin orare qui signifie « prier ». L’affirmation nous apparaît bien recevable si l’on 
considère qu’à chaque fois que le diacre invite à la prière, il élève son étole pour provoquer 
l’assemblée en ce sens. Il nous faut cependant pousser notre effort un peu plus loin, car le sens 
que revêt le mot aujourd’hui, même s’il intéresse notre investigation, ne nous dispense pas pour 
autant de rechercher les acceptions qu’il avait à l’époque et qui mobilisent notre énergie. Certains 
comme G. A. Sotiriou
246
 diront, un peu dans le même sens, que le mot n’est que la reproduction 
grecque du mot latin orarium, de os, oris, c’est-à-dire, bouche, visage ce qui à l’origine aurait 
désigné un linge ou une serviette pour éponger le visage en sueur, puis aurait avec le temps fini 
par désigner un insigne ou une pièce de vêtement. Saint Isidore de Péluse (nord-est du delta du 
Nil) mort vers 440, lui donnait pour sa part le nom de « ὀζόλε », mot qui désigne un linge fin, et 
qui aurait par analogie été associé au linge que Jésus aurait utilisé pour laver les pieds de ses 
apôtres
247
. Nous avons précédemment affirmé que le mot orarion s’était orthographié de 
plusieurs manières. Bien que l’étymologie du mot ὀξάξηνλ soit certaine, Théodore Balsamon, 
expert en droit canon et archevêque d’Antioche († 1193), et Mathieu Blastarès, lui aussi 
canoniste († 1335), écrivaient « orarion » avec un « σ » et l’esprit rude : « ὡξάξηνλ », afin d’y 
trouver un dérivé du verbe (sic – l’alpha est manquant entre le rhô et l’oméga) « ὁξ῵ », car 
disent-ils, le diacre a pour fonction de voir, de suivre de près tous les rites du président et de lui 
indiquer par le geste de son étole le moment des diverses prières. Syméon de Thessalonique pour 
sa part verra l’origine du mot orarion dans le verbe « ὡξαῒδσ » lequel signifie « parer » ou 
« orner » parce que l’orarion du diacre est, disait-il, embelli de trois croix ou encore de 
l’inscription « ἄμηνο » (il est digne) trois fois répétée248. Cette rapide exploration sémantique nous 
aidera maintenant à comprendre les différentes acceptions qu’a revêtues le mot, différentes 
acceptions manifestées par la lecture qu’en ont faite les différents auteurs spirituels que nous 
nous apprêtons à considérer. 
                                               
246. Cf., G. A. SOTIRIOU, « Σὸ ὀξάξηνλ ηνῦ δηαθόλνλ ἐλ ηῇ ᾽Αλαηνιηθῇ ᾽Εθθιεζίᾳ », dans ᾽Επιζηημονικὴ ἐπεηηρὶς ηῆς 
Θεολογικῆς Σκολῆς ηοῦ ἐν ᾽Αθήνηζι Πανεπιζηημίοσ, t. I, 1926, pp. 405-490. 
247. S. ISIDORE DE PÉLUSE, Epistolarum Libr. I, Epist. 136; PG, 78, 272C : « ᾽Η ὀζόλε, κεζ᾿ ἧο ιεηηνπξγνῦζηλ ἐλ ηνῖο 
νἱ ἀγίνηο νἱ δηάθνλνη, ηὴλ  ηνῦ Κπξίνπ ἀλακηκλήζθεη ηαπείλσζηλ, λίςαληνο ηνὺο πόδαο η῵λ καηεη῵λ, θαὶ 
ἐθκάμαληνο ». 
248. Eὐρνιόγηνλ ηὸ κέγα, Tipografia Leonina, Rome, 1873, p. 133.  
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Le diacre, lorsqu’il invite l’assemblée à la prière élève l’orarion en guise de signal avons-nous dit 
plus haut, mais il va encore poser l’évangéliaire sur celui-ci avant de faire la proclamation de 
l’Évangile. Toutefois, il est un élément plus important encore qu’il convient de rapporter, à savoir 
que très tôt dans la liturgie orientale, l’orarion était vu comme représentant les ailes des anges, 
puisque les diacres eux-mêmes étaient qualifiés comme tels : « De chaque côté de l’autel sont 
placés deux diacres, qui par leurs oraria symbolisent les deux anges apparus au tombeau de 
Notre-Seigneur, portant des vêtements resplendissants. – Narsaï de Nisibie † 503249. » Déjà avant 
lui, Théodore de Mopsueste, saint Jean Chrysostome et encore le compilateur des Constitutions 
apostoliques avaient établi ce lien. Théodore de Mopsueste, commentant la façon de porter 
l’orarion qu’avaient les diacres, disait : « sur leur épaule gauche est placé l’orarion, il pend de 
chaque côté, devant la poitrine et sur le dos, pour signifier qu’ils remplissent un office non de 
servitude, mais de liberté
250
. » Saint Sophrone de Jérusalem († 638) pour sa part disait que 
« L’orarion symbolise les ailes des anges, parce qu’il descend jusqu’aux pieds et il est posé sur 
l’épaule gauche, indiquant par-là les deux Testaments : le Nouveau, par-devant, l’Ancien par 
derrière. C’est pourquoi, disait-il, au moment de la communion, il ne communie pas s’il n’a pas 
uni les deux Testaments », en plaçant son étole en forme de croix, c’est-à-dire en nouant les deux 
pans de celui-ci (PG, 87, 3688).    
Nous ne sommes pas sans remarquer ce que nous évoquions au début du chapitre deuxième, 
c’est-à-dire le recours à l’allégorie auquel s’adjoignent des éléments typologiques. Ces 
considérations symboliques ont été mises à l’avant-scène pour les raisons que nous allons 
maintenant manifester. Il nous apparaîtra désormais plus manifeste combien il serait téméraire de 
donner un sens unique à cet insigne qui est remis par l’évêque, d’autant plus que ce n’est pas 
l’orarion lui-même qui est différent, selon qu’il est remis à la diaconesse ou au diacre, mais son 
port. En effet, nous avons été à même de vérifier de quelle façon l’orarion contribue à nous faire 
voir symboliquement un ange chez le diacre qui va et vient en exerçant son service liturgique, 
ceci précisément à cause de la manière dont l’orarion est porté par celui-ci. Or, chez la 
diaconesse, c’est précisément là que s’observe la différence. Il n’est pas porté sur l’épaule gauche 
                                               
249. R. H. CONNOLLY, The liturgical homilies of Narsai translated into english with an introduction, Cambridge, 
1909, pp. 52-61, in Nowack, G. et Salaville, S., Le rôle du diacre dans la liturgie orientale, Paris – Athènes, Institut 
Français d’études byzantines, 1962, p. 4. 
250. A. RÜCKER, Ritus baptismi et missae quem descripsit Theodorus ep. Mospsuestenus in sermonibus catecheticis  e 
versione syriaca ab A. Mignana nuper reperta in linguam translatatus Ŕ Opuscula et Textus, Series liturgica, 2 – 
Monasterii, 1933, pp. 20-21; in G. NOWACK  et S. SALAVILLE, Le rôle du diacre dans la liturgie orientale..., p. 34. 
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et détaché, volant ainsi au vent comme les ailes de l’ange, mais il est passé autour du cou par 
l’évêque, les deux extrémités étant ramenées devant, croisées et fixées! L’on observera encore 
que le port de l’orarion n’est pas immédiatement observable, car celui-ci est porté sous le 
maphorion ce qui là encore n’est pas accessoire; en effet il est permis de se demander s’il n’y a 
pas là une invitation à voir la prévalence de la consécration. Bien que les usages tendent à 
confirmer cette hypothèse, nous n’avons cependant pas été en mesure de la valider en la 
documentant, l’exercice échappant au mandat que nous nous sommes fixé. Mais que peut bien 
signifier pareille divergence dans le port de cet important insigne diaconal? Du fait que le sous-
diacre recevait lui aussi une imposition de mains (ρεηξνηνλία) de la même facture que celle reçue 
par la diaconesse et encore qu’il portait lui aussi une étole croisée comme celle-ci, certains251, 
prenant prétexte de cela, affirmaient qu’elle ne bénéficiait pas d’un rite de mise à part à l’égal du 
diacre. L’observation est bien compréhensible dans la mesure où le port de l’orarion s’est 
rapidement étendu aux sous-diacres malgré l’interdiction faite à ces derniers à l’occasion du 
concile de Laodicée
252
 de 363.  
 
Donc, quel sens peut bien avoir le port de l’orarion par la diaconesse, quelle symbolique 
invoquera-t-on la concernant? Risquons une hypothèse puisque personne à notre connaissance ne 
s’y est aventuré, peut-être parce que la documentation y est quasi inexistante. Faisons-le sur la 
base d’une interprétation traditionnelle dans l’Orient chrétien, interprétation accolée au diacre, 
mais qui, nous le constaterons, peut être étendue à la diaconesse. Nicolas Gogol –  à la suite de 
certains liturgistes partisans de la symbolique – dans sa méditation sur la Divine Liturgie rapporte 
qu’alors que le diacre se prépare à la communion, il « [...] se ceint de l’étole et la dispose en 
forme de croix sur sa poitrine, pareillement aux anges [séraphins aux six ailes] qui disposent leurs 
ailes sur leur sein en forme de croix, et s’en cachent le visage devant la lumière inaccessible de la 
divinité
253
 ». Nous observons donc, non sans étonnement, qu’au moment de la communion, le 
diacre et la diaconesse portent leur insigne respectif à peu près de la même manière. Ce « s’en 
cachent le visage devant la lumière inaccessible de la divinité » ne suggère-t-il pas une attitude de 
                                               
251. « [...] l’Euchologe Barberini 336, montre bien que la diaconesse ne porte pas l’orarion comme le diacre, mais 
plutôt comme le sous-diacre : on le lui passe autour du cou et l’on ramène les deux extrémités par-devant [...] la 
diaconesse byzantine n’est pas un diacre : c’est un tout autre ministère. »  A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ 
Essai historique..., pp. 152-155.  
252. Canons 22 (sous-diacres) et 23 (lecteurs et psalmistes), JOANNOU, t. I, partie 2, pp. 139-140.  
253
. Nicolas GOGOL, Œuvres complètes, Méditations sur la Divine Liturgie, Paris, Gallimard, 1966, coll. 
« Bibliothèque de la Pléiade », p. 1823-1824.  
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révérence? Nous allons à la suite de ces propos concernant les similitudes et disparités de la 
gestuelle, nous attarder sur la prière d’ordination de la diaconesse qui, nous le constaterons, fera 
elle aussi appel à cette disposition contemplative qui chez la diaconesse semble manifestement 
plus appuyée. Peut-être, à ce moment-là, l’hypothèse, qui considérée isolément pouvait apparaître 
discutable, apparaîtra désormais plausible. Cette étole croisée et attachée, symbolise la 
contemplation des anges laquelle sied au diacre fût-il masculin ou féminin – pour la diaconesse, 
nous l’avons à peine évoqué, le maphorion couvrant l’orarion manifeste la permanence de cette 
disposition révérencielle – cela par l’évocation de la position des ailes des anges. Dans un cas, 
celles-ci sont dans une position de révérence s’opposant à ces autres ailes, déployées, volant au 
vent caractérisant le ministère du messager, d’intermédiaire de Dieu auprès des hommes comme 
le nom « ἄγγεινο » (ange – messager) le suggère et comme les diacres masculins le miment dans 
la Divine Liturgie, exception faite du moment où l’assemblée, clercs et laïcs, se mobilise pour la 
communion. 
 
D’avoir considéré l’orarion chez le diacre et la diaconesse dans un fructueux comparatif nous a 
presque fait passer à côté d’un autre vêtement qui a lui aussi valeur d’insigne même s’il n’est 
évoqué qu’incidemment. Nous faisons référence au maphorion254, vêtement qui a son origine 
dans la vie civile. Il s’agit essentiellement d’un voile très ample qui fait également office de 
manteau. Celui-ci donc servira à symboliser l’état de perfection relatif dans lequel doit être la 
diaconesse, mais également l’état de perfection dans lequel elle doit persévérer et même devenir 
accomplie avec l’aide de la grâce. Le maphorion est aussi le vêtement de prédilection de celles 
qui se sont consacrées totalement à Dieu, voilà pourquoi elles s’en couvrent la tête, comme pour 
mimer une obombration semblable à celle dont la Vierge bénéficia. « Ce voile, disait Marie-
Josèphe Aubert, souligne sa participation à la maternité de Marie dans l’économie du salut255 ».  
 
                                               
254. Maphorion « καθόξηνλ » (n.m.) : grand châle carré à bordure ornée, dont les femmes se couvraient la tête et les 
épaules, et qui a dû se former à partir du peplum (vêtement de dessous sans manches, porté par les hommes et les 
femmes grecs; il est drapé autour du corps et attaché sur les épaules; quand il était porté ceinturé, on obtenait un 
drapé supplémentaire, le kolpos; le peplum fut remplacé par le chiton). On appelle maphorion le manteau de la 
Vierge. Les moines portent le maphorion depuis les épaules, il est généralement de couleur brun sombre, 
voire noir dans ce cas. [Consulté sur 
http://www.athanase.org/index.php?option=com_content&view=article&id=293:deisis-
francais&catid=1:poesies&Itemid=2 le 15 février 2013 à 21 h 00.] A Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey 
William Hugo…, p. 834: veil covering head and shoulders; worn by monks. 
255. Marie-Josèphe AUBERT, Des femmes diacres : un nouveau chemin pour lřÉglise...,  p. 123.  
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5.2.5. Le baiser de paix 
 
Autre lieu manifestant une distinction, accessoire en apparence ou taxé d’être sujet aux mœurs 
propres à une culture ne laissant de l’espace à la femme qu’avec parcimonie, que celui du baiser 
de paix qui suit immédiatement la remise de l’orarion. D’abord, il faut distinguer ce baiser de 
paix que donne l’évêque à l’ordinand de celui qu’échangent les membres de l’assemblée un peu 
avant l’anaphore. Le geste du baiser de paix en contexte d’ordination symbolise l’accueil de 
l’ordinand dans un ordre, accueil d’abord symbolisé par celui qui a ordonné le candidat et ensuite 
accueil de l’ordinand par les membres de son ordre. Ainsi celui qui est fait évêque recevra de la 
part de ceux qui l’ont ordonné ce baiser afin de lui signifier son entrée dans l’ordre des épiscopes, 
de la même manière, le presbytre et le diacre. En ce qui concerne ce dernier, il faut noter qu’il 
n’est pas fait mention d’un pareil geste en sa faveur de la part des autres diacres, cependant, on se 
rappellera avec profit que le diacre est ordonné pour être au service de l’évêque. Dans le cas de la 
diaconesse, il n’est pas fait mention d’un pareil exercice. Nous rappelons également les mots du 
Pseudo-Denys évoqués un peu plus haut et dont nous rapporterons que ce qui concerne nos 
présentes délibérations :  
Les évêques, les prêtres, les diacres ont ceci de commun dans la cérémonie de leur 
consécration qu’ils s’approchent de l’autel et fléchissent les genoux, que le pontife 
leur impose les mains et trace sur eux le signe de la croix, qu’on proclame leur 
nom et qu’on leur donne le saint baiser. Il y a cette particularité pour les évêques, 
qu’on leur place sur la tête le livre des Écritures, ce qui n’a pas lieu pour les ordres 
inférieurs. Les prêtres mettent les deux genoux en terre, et ainsi ils se distinguent 
des diacres qui ne doivent fléchir qu’un genou, comme je l’ai marqué256. 
 
Doit-on en conclure que la diaconesse n’est pas ordonnée au service de l’évêque comme son vis-
à-vis masculin? La chose n’est pas impossible; l’analyse de la prière d’ordination et la 
considération de son office manifesteront le caractère plausible d’une telle hypothèse. Cette 
lecture a l’avantage d’être plus directement documentée que celle voulant que l’évêque se garde 
de lui donner ce signe par réserve et en concordance avec les usages de la culture, cela en raison 
de la possibilité qu’il y avait de mettre en place un autre geste qui eut signifié la même chose. 
 
Suivant ce geste d’amitié en faveur du diacre, l’évêque va par la suite lui remettre le rhipidion 
(ξηπίδηνλ) qui est un petit éventail, équivalent grec du flabellum latin. Au-delà de son caractère 
fonctionnel – il servait à éloigner les moustiques en tous genres des offrandes consacrées, en 
                                               
256
. René ROQUES, LřUnivers dionysien. Structure hiérarchique du monde selon le Pseudo-Denys, Paris, Aubier, 
1954,  coll. « Théologie » n° 29, 1 vol. in-8°, p. 309. 
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particulier du calice (CA VIII, 12) – on en fera une lecture spirituelle. Aujourd’hui, le rhipidion est 
stylisé, il est composé d’une hampe au bout de laquelle est fixé un disque sur lequel est 
représentée une tête de séraphin aux six ailes. Le rhipidion de l’époque qui nous intéresse était-il 
ainsi stylisé? Peu importe, la seule chose qu’il est expédient de retenir concernant cet instrument 
est qu’il a gardé au cours des âges ce caractère accentuant l’association du diacre et de l’ange. En 
effet, lorsque le diacre agitait le rhipidion au-dessus des offrandes consacrées, le geste était 
compris comme la symbolisation de l’hommage que rend la cour céleste au Seigneur de 
l’univers257. Marie-Josèphe Aubert dira d’ailleurs : « Le diacre agite le rhipidion sur les Saintes 
Espèces à certains moments de la messe pour signifier le frémissement des ailes des séraphins qui 
entourent le Sauveur. La diaconesse ne le reçoit pas puisqu’elle ne peut servir à l’autel258. » 
Notons encore qu’au moment de la porrection de l’instrument par l’évêque, celui-ci s’écriait : 
« ἄμηνο » c’est-à-dire : « il en est digne259 ». Dans le cas présent, il s’agit d’une porrection en 
bonne et due forme, c’est-à-dire, la présentation d’un objet, lequel désigne l’office qui est imparti 
au diacre. Évidemment, nous comprenons bien que le rôle du diacre est notablement plus ample 
que la simple agitation d’un éventail, fût-il sacré. Au-delà de cette fonction précise, on saisit bien 
que le diacre est fait serviteur des mystères sacrés, c’est ce qui confère à cette remise faite dans le 
contexte de l’ordination une si grande valeur, c’est également ce qui justifie une affirmation aussi 
catégorique de la part de l’évêque : ἄμηνο – il est digne! Or, rien de cela pour la diaconesse. 
 
 
5.2.6. La remise du calice 
 
Finalement, au chapitre des gestes observés à l’ordination, celui de la remise du calice après la 
communion. Une fois le diacre, homme ou femme ordonnés, la célébration de la Divine Liturgie 
reprend là où elle fut interrompue, c’est-à-dire tout juste avant que le diacre ne proclame la litanie 
« Tous les saints – Πάλησλ η῵λ ἀγίνλ », soit un peu avant la communion. Une fois que l’évêque a 
communié la diaconesse, celle-ci se voit remettre le calice, calice qu’elle remet sur l’autel 
immédiatement sans communier personne. Ce geste nous apprend au moins deux choses : 
d’abord, la diaconesse est, parmi ceux qui sont dans le sanctuaire, la dernière à être communiée – 
                                               
257. « [avec] une profonde vénération, il agite avec respect l’éventail liturgique au-dessus du calice et de la patène. » 
Cf., G. NOWACK  et S. SALAVILLE, Le rôle du diacre dans la liturgie orientale…, p. 74.  
258. Marie-Josèphe AUBERT, Des femmes diacres : un nouveau chemin pour lřÉglise...,  p. 123. 
259 . Euchologion, sive Rituale Graecorum, éd. par Jacques GOAR, Graz 1960, Texte traduit du grec par A. 
Papaconstantinou, Venise, 1730 pp. 212-217. 
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nous sommes ici témoin d’un exercice de préséance – et ensuite, qu’elle n’a pas bénéficié d’une 
imposition des mains en vue d’un exercice liturgique. En effet, alors qu’elle repose le calice sur 
l’autel, le diacre lui va descendre vers l’assemblée et la communier au Sang. Nous avons trouvé 
chez quelques auteurs, Wijngaards
260
 et Marie-Josèphe Aubert plus particulièrement, ce qui nous 
apparaît être une lecture abusive des textes puisque ceux-ci voient dans la remise du calice de 
l’évêque à la diaconesse une manifestation d’une « certaine potestas (pouvoir) de la diaconesse in 
eucharistiam (sur l’eucharistie)261 ». Le prochain chapitre rendra manifeste l’origine de cette 
interprétation, laquelle est le résultat d’une lecture abusive d’un ministère extraordinaire 
qu’exerçait l’higoumène dans certaines circonstances, lesquelles ne s’apparentent en rien avec la 
vie ecclésiale des gens du commun. Cet office de suppléance ne peut donc d’aucune façon servir 
à caractériser le ministère ordinaire de la diaconesse, il n’a pour but qu’un aspect fonctionnel et 
n’est donc pas porteur d’une signification particulière. FitzGerald proposera aussi cette lecture, 
cependant elle la justifiera autrement :  
Scholars suggest this practice may be a truncated expression of an even earlier 
custom of the ancient Church. They propose that women deacons were at one time 
expected to proceed to distributing Holy Communion to members of the 
congregation. This belief is supported by the apparent confusion articulated by 
Byzantine writers of the late middle ages. They referred to sources which indicated 
that women deacons served in much the same way as did male deacons at one 
time. This concern is noted elsewhere in this study. It is necessary now to consider, 
however, that a critical vestige of a more ancient tradition was intentionally 
allowed to survive within the very structure of the Byzantine rite
262
. 
 
Cet argument, bien que partiellement documenté, nous apparaît lui aussi irrecevable à cause de 
son caractère hypothétique. Nulle part dans nos recherches n’avons-nous été mis en présence 
d’une pareille hypothèse. Il n’y a que chez Vagaggini 263 , et encore comme nous le 
démontrerons
264
, qu’est fait référence à un ministère pastoral en adéquation avec celui du diacre 
sur la base d’une interprétation fautive de la Didascalie comme l’ont tour à tour démontré 
                                               
260. John WIJNGAARDS, No Women in Holy Orders? The Women Deacons of the Early Church..., p. 40. 
261. Marie-Josèphe AUBERT, Des femmes diacres : un nouveau chemin pour lřÉglise...,  p. 122.  
262. Kyriaki Karidoyanes FITZGERALD, Women Deacons in the Orthodox Church, Called to Holiness and Ministry…, 
p. 102 citant l’étude du professeur Brodd; BRODD, Diakonatet: Fran Eckesiologi till Pastoral Praxis (Uppsala: Tro 
& Tanke, 1992), 205-211.   
263 . Cf. VAGAGGINI, Cipriano, Lřordinazione delle diaconesse nella tradizione greca e bizantina, Orientalia 
christiana periodica, n
o
40, 1974, pp.146-189.  
264. Nous visiterons cette interprétation erronée de la Didascalie à la section 6.3.5. à la page 138.  
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Vööbus et Connolly
265
. Ainsi il n’est nulle part question d’un ministère liturgique uniforme et qui 
n’aurait eu pour différence que les bénéficiaires; à savoir que le diacre comme la diaconesse 
auraient communié l’assemblée, l’un aux hommes de celle-ci et l’autre aux femmes. Rien de tel 
donc ne s’est observé dans la pratique des Églises de ces époques tout espace géographique 
confondu. Comment aurait-elle eu une participation au ministère sacerdotal puisque comme nous 
l’a fait connaître le Pseudo-Denys dans son œuvre Hiérarchie ecclésiastique, le parallèle entre la 
hiérarchie des corps célestes ne s’établit qu’avec la triade évêques, prêtres et les ministres 
participant à la liturgie. Si le Pseudo-Denys ne nomme pas les diacres, les Églises, elles, ont bien 
compris qu’il s’agissait de ceux-ci puisque le calque qu’elles ont fait de la hiérarchie céleste les a 
inclus alors qu’elles ne réservaient aucune place pour les diaconesses à l’intérieur de cette 
structure. Rappelons que cette hiérarchie en était une à caractère hiératique et contribuait à 
valider la sacerdotalisation des ministères en lien avec la Divine Liturgie d’où l’exclusion de la 
diaconesse. Tel que nous le verrons, tout dans le contenu de la prière d’ordination la concernant 
exprime une préoccupation centrée sur la consécration.  
 
Un autre lieu validant le non-accès de la diaconesse au ministère liturgique bien qu’ordonnée est 
celui de la distribution des oblations restantes. Cet espace manifeste bien le caractère 
essentiellement différent de cette mise à part dont elle a bénéficié. Il s’agit ici du Pain et du Vin 
consacrés, lesquels sont partagés par les diacres selon les directives de l’évêque : 
Les eulogies qui sont en trop lors des saints mystères, que les diacres les 
distribuent au clergé, selon la volonté de l’évêque ou des presbytres : quatre parts à 
l’évêque, trois parts au presbytre, deux parts au diacre, et aux autres, sous-diacres 
ou lecteurs ou chantres ou diaconesses (δηαθνλίζζαηο), une part. Car il est beau et 
agréable à Dieu d’honorer chacun selon sa dignité (θαηὰ ηὴλ αὐηνῦ ἀμηάλ), car 
l’Église n’est pas une école de désordre, mais de discipline 266.  
 
Bien que cette caractéristique ne fasse pas partie de l’ordination à proprement parler, il nous a 
semblé plus qu’opportun d’évoquer cette pratique afin de manifester deux choses : d’abord que 
tous ceux qui sont nommés font partie du clergé, comme nous l’avons dit lorsque nous avons 
évoqué les difficultés d’ordre sémantique qui accompagnent notre étude, et ensuite que la part 
                                               
265. Cf.: Vööbus (A. VÖÖBUS, The Didascalia Apostolorum in syriac II Chapters XI-XXVI, Louvain, Secrétariat du 
CorpusSCO, 1979, n° 408, p. 155) et Connolly (R. H. CONNOLLY, Didascalia Apostolorum, The syriac version 
translated and accompanied by the Verona Latin fragments, Oxford, Clarendon Press, 1929, p. 146). Voir ndbp 
n° 180 à la page 80.  
266. Les Constitutions apostoliques, Livre VIII, 31, 2-3 p. 235. 
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d’eulogie qui est impartie à la diaconesse, laquelle est comptée avec les membres subalternes qui 
font partie des intervenants dans la Divine Liturgie, témoigne d’un regard différent sur celle-ci, 
regard qui à notre avis ne doit pas être lu comme une relativisation de son importance, mais qui 
doit plutôt être mis en contexte, c’est-à-dire celui de ceux qui sont acteurs ou comptés avec ces 
derniers dans la liturgie. Évidemment dans ce cadre, la diaconesse ne peut être nommée qu’en 
dernier puisqu’elle n’a pas de rôle liturgique, ce qui conséquemment explique qu’elle ne reçoive 
qu’une part, et encore, après tous les autres. Finalement, au terme de la célébration, le diacre 
chantera la litanie finale alors que rien de tel n’est évidemment prévu pour la diaconesse. 
 
5.3. Le contenu de la prière d’ordination 
 
La dernière partie de ce chapitre entend s’intéresser à la prière d’ordination elle-même, c’est-à-
dire à sa structure bien sûr, mais plus encore à son contenu. Celui-ci, nous le verrons, apportera 
son lot de lumières et de questions. Ceci, nous le croyons, consacrera cette différence entre le 
diacre et la diaconesse sans pour autant nier leur égale dignité. Nous terminons également avec 
cet aspect de l’ordination, car nous croyons qu’il contribuera à nous introduire pertinemment au 
prochain chapitre lequel nous fera considérer l’agir de la diaconesse, ce qui conséquemment 
donnera son sens au présent chapitre.   
 
Dans un premier temps, par souci de clarté, nous allons exposer le plan général des deux prières 
d’ordination afin d’en dégager la structure, laquelle nous sera d’un précieux secours pour 
apprécier le contenu de ces prières. Ce contenu, nous le confronterons à celui qui correspond aux 
prières d’ordination du diacre afin de rendre plus évidente encore la différence267. Nous allons, 
dans cette section, manifester les correspondances dans la structure de la prière d’ordination du 
diacre et de la diaconesse d’une part et les variantes du contenu de cette même prière, variantes 
qui, répétons-le, ne sont pas synonymes d’infériorité de la diaconesse par rapport au diacre. 
 
 
 
 
                                               
267
. Nous avons ajouté en annexe (annexe n° 4) du présent mémoire l’intégrale des prières d’ordination du diacre et 
de la diaconesse tels qu’on les retrouve dans le Barberini grec 336.  
  114 
5.3.1. Structure des deux prières d’ordination 
 
1°Après la proclamation de la prière « ᾙ ζεία ράξηο », le candidat à l’ordination baisse la 
tête, l’évêque y fait trois croix et impose la main au candidat. 
 
2°Première imposition des mains : 
a) Justification 
b) Épiclèse 
c) Demande de persévérance et doxologie 
 
3°À la suite de cette première imposition des mains, accompagnée de la prière qui y 
correspond, le diacre d’office récite l’ecténie. Pendant que celle-ci se déroule, l’évêque 
procède à une deuxième imposition des mains accompagnée de sa prière propre. 
 
4°Deuxième imposition des mains : 
a) Justification 
b) Épiclèse 
c) Demande de persévérance et doxologie 
 
Nous allons maintenant détailler chacune de ces prières en commençant par le réputé « ᾙ ζεία 
ράξηο » appliqué ici à celui qui sera fait épiscope : 
La grâce divine, qui guérit tout ce qui est infirme et supplée à ce qui est 
défectueux, choisit le prêtre N., aimable à Dieu, comme évêque. Prions pour que 
vienne sur lui la grâce du Saint-Esprit
268
. 
 
Cette prière au dire de Wijngaards
269
 n’était le propre que de ceux qui étaient ordonnés aux 
« ordres majeurs ». D’abord, parler en termes d’ordres majeurs ne constitue pas un argument 
déterminant puisque ce n’est que très occasionnellement qu’une pareille distinction est repérable 
dans la liturgie byzantine de cette époque, la caractérisation sommaire du clergé et la remise des 
eulogies évoquée plus haut suffisent à confirmer notre prétention. Nous résisterons donc à voir 
dans la formule « ᾙ ζεία ράξηο  » une distinction entre les ordres majeurs et les ordres mineurs 
puisque cette distinction vise davantage la sacerdotalisation de certains membres du clergé. Si 
l’on peut observer une hiérarchisation du clergé, on ne peut cependant pas, pour le moment, 
parler d’une pareille division si ce n’est dans la Tradition apostolique, mais ici de toute façon les 
diaconesses n’ont pas d’existence dans l’ecclésiologie de l’oeuvre. D’ailleurs Faivre dira en 
commentant la Hiérarchie ecclésiastique, laquelle était appliquée à la grandeur de la chrétienté 
orientale qu’« il n’est pas fait mention d’une quelconque frontière entre ce que nous appelons 
                                               
268
. Rapporté ainsi par Pierre-Marie Gy, cf. P.M. GY, « Les anciennes prières dřordination »…, p. 98.  
269. John WIJNGAARDS, No Women in Holy Orders? The Women Deacons of the Early Church..., p. 102.  
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communément les ordres inférieurs (lecteur et sous-diacre, par exemple) et les ordres dits majeurs 
(le diaconat)
270
 ». Cependant, il est vrai que dans le rituel byzantin, cette proclamation est le 
propre de celui qui est ordonné évêque, presbytre ou diacre, fut-il homme ou femme, mais il faut 
également noter que d’autres rituels271 n’hésitaient pas à l’appliquer au sous-diacre et au lecteur. 
Bien plus, l’euchologe Barberini 390, le « codex Allatianus », n’hésitait pas à employer cette 
formulation lors de l’installation d’un économe en chef ou d’un higoumène272. Mais ceci est 
d’importance relative comparé au fait qu’aucun manuscrit ne contient le texte complet de la 
prière du « ᾙ ζεία ράξηο » applicable à la diaconesse. Cette absence est bien dommage, car elle 
nous eût permis de caractériser plus précisément l’essence de la diaconesse. Cependant, nous 
pouvons raisonnablement prétendre qu’elle différait d’un ministre à l’autre puisque dans le cas de 
l’évêque, la suite de cette prière nous est connue. Elle est suffisamment spécifique pour pouvoir 
affirmer avec Goar
273
 que sa formulation ne pouvait être que différente par rapport à celle qui est 
propre au presbytre, au diacre et à la diaconesse. La difficulté restera donc insoluble et de ce fait 
nous ne pourrons rien affirmer de certain et d’instructif à notre cause, si ce n’est qu’il eût été 
particulièrement intéressant de vérifier en vue de quel milieu celle-ci était promise.  
 
Dans un autre ordre d’idée, dom Botte voyait dans cette anarrèsis274 (proclamation) la prière – ce 
qu’elle n’est pas – essentielle de l’ordination. Cette formule, disait-il, est la plus importante de 
toute l’ordination, plus importante même que les prières qui la suivent. Ce point de vue n’a 
jamais rallié l’assentiment des liturgistes à commencer par l’un de ses élèves, le père Gy qui 
disait que la : « récitation à voix basse des prières d’ordination proprement dites isolait la formule 
―La grâce divine‖ et lui donnait une importance accrue275 ». Cette proclamation de l’évêque 
lorsqu’on l’analyse rend compte que l’ordination qui suit cette proclamation reflète un appel 
divin et procure l’Esprit Saint en vue du service auquel le ministre est appelé. En effet, quand 
l’évêque proclame « La grâce divine », cela équivaut à déclarer que c’est Dieu qui convoque la 
personne à l’ordination, qu’elle est l’objet de son choix. Cette élection donc, ne requiert que 
                                               
270. Alexandre FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical,... p. 176. 
271. M. BLACK, Rituale Melchitarum. A Christian Palestinien Euchologion, Stuttgart, 1938 « Bonner Orientalistische 
Studien » no 22, pp. 91 et 94. Cité dans A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 152.   
272. A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 152. 
273. J. GOAR, Euchologion, sive Rituale Græcorum..., pp. 220-221.  
274. C’est ainsi que le Pseudo-Denys la qualifie. Cf., De Eccl. Hier. 5,3, 1 et 5 (PG 3, 509 C et 512 B). Cité dans P.M. 
GY, « Les anciennes prières dřordination »..., p. 99.   
 275. P.M. GY, « Les anciennes prières dřordination »…, pp. 99 et 101.  
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l’acquiescement de l’ordinand. La grâce dont bénéficie le candidat quant à elle est reçue non 
comme un don, mais davantage comme un charisme ordonné au service de la communauté. Cette 
première étape, on le perçoit, est le compte-rendu de l’élection du candidat lu par l’évêque qui 
prend à témoin l’assemblée. Cette formule synthèse qu’est celle du « ᾙ ζεία ράξηο » nous permet 
d’observer ici un usage qui jumelle le discernement qu’exerce l’Église à propos d’un candidat et 
l’appel de Dieu qui surpasse toute délibération humaine. Donc, jusqu’ici aucun élément ne nous 
permet de distinguer la diaconesse du diacre, essentiellement à cause de l’impossibilité de 
documenter la proclamation « La grâce divine ».  
 
5.4. La première imposition des mains et la prière qui l’accompagne 
 
Le premier élément qu’il nous faut mettre en lumière, c’est que l’imposition des mains est en fait 
une imposition de la main, cela sans que nous ne sachions pourquoi. Aucun des auteurs consultés 
n’a dit mot sur ce détail. Nous aimerions également rappeler qu’à partir de ce point, notre 
démonstration validera ce que nous avons déjà suggéré plus tôt, à savoir qu’il y a correspondance 
d’ordre structurel dans les prières du rituel d’ordination de la diaconesse et du diacre, mais qu’il y 
a différence quant au contenu de ces prières. Ces différences, rappelons-le également, ne sont pas 
opposition. 
 
5.4.1. La partie introductive de la première prière 
 
JUSTIFICATION 
Diacre Diaconesse 
Seigneur notre Dieu, dans ta providence 
tu as envoyé au temps favorable les 
œuvres et l’abondance de ton Saint-Esprit 
sur ceux qui par le moyen de ton 
impénétrable pouvoir sont constitués 
ministres de la liturgie afin de servir à tes 
mystères immaculés.  
Dieu saint et tout-puissant, toi qui as sanctifié le 
sexe féminin (ηὸ ζῆιπ) par la naissance selon la 
chair de ton Fils unique et notre Dieu d’une 
Vierge et qui as fait don, non pas seulement aux 
hommes, mais aussi aux femmes (γπλαημί) de ta 
grâce et de la venue de ton Saint-Esprit.  
  
L’introduction de la première prière est dite justificative. Elle l’est en ce qui concerne la femme, 
car celle-ci est dite capax Dei sur la base de sa participation à l’Incarnation du Verbe de Dieu en 
la personne de la Vierge Marie. FitzGerald dira avec à-propos : « The very understanding of 
woman is different because of the Incarnation. This obviously changes the manner women may 
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worship and serve God under the new dispensation
276
. » Chez l’homme, la justification 
n’intervient pas de la même façon, en effet, celle-ci est plutôt un rappel que Dieu comble d’Esprit 
Saint ceux que l’Église établit comme liturge afin qu’il serve « aux mystères immaculés ». À la 
lumière de ce qui précède, nous observons que le sujet justifié n’est pas le même dans les deux 
cas. C’est la femme, d’une part, qui est l’objet de cette justification au sens où elle est dite 
« digne », alors que d’autre part, ce n’est pas le diacre qui est en cause comme tel, mais le besoin 
qu’il y a à l’équiper en vue du ministère afin que soit accomplie la tâche pour laquelle il est 
mandaté. En effet, comment remplirait-il son office celui qui n’est pas assisté par l’Esprit? Nous 
avons déjà ici des indications qui vont aller en s’explicitant quant à la nature propre du diacre et 
de la diaconesse, à savoir que l’un est destiné au service de la liturgie alors que l’autre est 
davantage, mais non exclusivement, campée dans un état de vie. Notons finalement que dans les 
deux cas, l’Esprit Saint n’est pas encore demandé en faveur des ministres, il est seulement évoqué 
comme étant celui qui accomplit toutes choses. 
 
5.4.2. L’épiclèse de la première prière 
 
ÉPICLÈSE 
Diacre Diaconesse 
Veuille Maître, donne à cet homme que tu 
me demandes de promouvoir 
(πξνρεηξηζζῆλαη) au ministère diaconal, 
de garder avec sérieux et dans une 
conscience pure le mystère de la foi. 
Donne-lui encore la même grâce que tu 
donnas à Étienne ton premier martyr.  
[toi, maintenant encore,] Maître, jette les yeux sur 
ta servante que voici et appelle-la à l’œuvre de ta 
diaconie (εἰο ηὸ ἔξγνλ ηῆο δηαθνλίαο ζνπ), et fais 
descendre sur elle le riche don de ton Saint-Esprit, 
 
Avant toute chose, notons l’absence d’une demande explicite pour obtenir « le riche don […] de 
l’Esprit Saint » en faveur du diacre comme c’est le cas chez la diaconesse. Faudrait-il en conclure 
qu’il n’est pas validement ordonné selon nos standards contemporains? Évidemment pareille 
interprétation serait abusive et trahirait l’esprit du texte puisque l’évocation d’Étienne, à elle 
seule, donne à comprendre que celui-ci était non moins comblé d’Esprit Saint que la diaconesse 
puisqu’il est dit du protomartyr qu’il était un homme « rempli de foi et d’Esprit Saint 
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. Kyriaki Karidoyanes FITZGERALD, Women Deacons in the Orthodox Church, Called to Holiness and Ministry…, 
p. 83.  
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(Ac 6,5; 7,55)
277
. Ceci cependant met tout de même certains éléments en saillie. Chez le diacre, la 
prière est une fois encore orientée vers un ministère à accomplir, celui du témoignage fût-il 
jusqu’au sang, ministère donc qui requiert l’assistance de l’Esprit Saint qui est demandée 
implicitement comme nous l’avons démontré. Ce témoignage, il le symbolisera à l’occasion de la 
Divine Liturgie puisqu’il est invité à « garder avec sérieux et dans une conscience pure le mystère 
de la foi », expression qui fait explicitement référence à la première à Timothée (1 Tm 3, 9), et 
qui au dire des historiens de la liturgie, correspond à son office consistant à communier 
l’assemblée à la Coupe. En ce qui a trait à la diaconesse, l’Esprit Saint est explicitement demandé 
en sa faveur : « appelle-la » et « fais descendre sur elle le riche don de ton Saint-Esprit ». Puis, 
contrairement au diacre qui est ordonné selon ce qui ressemble presque à une injonction de Dieu 
auquel l’évêque correspondrait, c’est plutôt l’évêque qui demande à Dieu de gratifier sa servante 
de l’Esprit et de l’appeler à l’œuvre de sa diaconie, c’est-à-dire à son service. Il n’y aurait pas lieu 
de s’arrêter outre mesure sur cet aspect antinomique si ce n’était que toutes les étapes de la prière 
sont ainsi constituées. Nous le verrons, cette propriété se vérifiera également dans la suite de 
notre analyse. 
 
5.4.3. La demande de persévérance 
 
DEMANDE DE PERSÉVÉRANCE 
Diacre Diaconesse 
Après l’avoir appelé aux œuvres de ton 
ministère, selon ton bon plaisir, rends-le 
digne du degré [de responsabilité] plus 
élevé que tu veux lui confier. Car ceux 
qui l’accomplissent bien [les œuvres du 
ministère] acquerront pour eux-mêmes un 
haut degré. Rend parfait ton serviteur. 
[...] garde-la dans la foi orthodoxe, dans une 
irréprochable conduite selon ce qui t’est agréable, 
remplissant continuellement son ministère (ηὴλ 
ἑαπηῆο ιεηηνπξγίαλ δηὰ παληὸο ἐθπιεξνῦζαλ). 
 
La dernière partie de cette première prière vient demander à Dieu de faire produire les fruits que 
l’on est en droit de s’attendre de quelqu’un qui a été visité par l’Esprit. Autrement dit, cette 
                                               
277. Notons que la notion d’épiclèse ne se résume pas exclusivement à une demande d’assistance de l’Esprit Saint 
d’où l’impossibilité de voir absolument dans le présent cas une absence d’épiclèse. Ainsi, bien qu’il n’y ait pas 
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épiclèses adressées au Verbe de Dieu comme c’est le cas dans le canon romain. Comme notre examinateur le 
professeur Géatan Baillageon nous l’a très pertinemment suggéré, la phrase « Donne-lui encore la même grâce que tu 
donnas à Étienne, ton premier martyr  » fait clairement office d’épiclèse dans le présent cas. 
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section demande pour l’ordinand la persévérance, persévérance dans son ministère diaconal, 
laquelle débouche sur l’acquisition d’un degré plus élevé dans le cursus clérical. Dieu l’a appelé, 
c’est son initiative, mais l’acquisition d’un rang plus élevé commande une réponse de l’homme et 
au demeurant, même cette réponse est l’œuvre de Dieu. Nous pourrions à la limite presque dire 
que la prière en est une où il est demandé à Dieu de mener à son plein achèvement l’œuvre qu’il a 
initiée en faveur de son diacre, cela, en lui donnant de parvenir au presbytérat. D’un autre côté, 
avec une certaine similitude, il est demandé à Dieu de confirmer, aux yeux de sa servante d’abord 
et aux yeux de ceux qui l’observent ensuite, la présence de l’Esprit en celle-ci. En effet, on 
s’attend qu’elle garde la maison de son cœur en ordre par la garde de la pureté de la foi et par une 
conduite – la pureté du corps? – digne du ministère qui lui est confié et qu’il nous sera possible 
de percevoir au moins un peu dans la deuxième prière que nous allons bientôt observer! Dans les 
deux cas, la prière se termine par une doxologie situant la prière dans un horizon eschatologique.  
 
5.5. La deuxième imposition des mains et la prière qui l’accompagne 
 
Après la première imposition de la main suit l’ecténie récitée par le diacre d’office. La 
particularité de cette prière d’intercession est que l’ordinand est inclus à la fin des intentions plus 
universelles qui ont été proclamées. Alors que le diacre mobilise la participation de l’assemblée, 
l’évêque entreprend la deuxième imposition des mains, les deux cette fois-ci. Cette prière est 
appelée ekphonèse
278
, c’est-à-dire « à voix haute », parce qu’elle est initiée par la proclamation : 
« ᾙ ζεία ράξηο » laquelle est audible à tous. Puis, la prière se poursuit à voix basse, pendant que 
le diacre garde l’assemblée en prière. L’on peut désormais comprendre que dom Botte ait attribué 
davantage d’importance à la proclamation « La grâce divine » qu’aux autres éléments du rite 
d’ordination. Le problème ira s’accentuant alors que cette coutume de réciter l’oraison à voix 
basse s’étendra à la première prière : 
Pour les prières d’ordination, l’évolution vers la récitation à voix basse est déjà 
attestée en terre syrienne par Théodoret et Saint Jérôme qui proteste contre la 
« vocis imprecatio clandestina ». [...] Plus tard la première prière aussi sera dite à 
voix basse : c’est déjà la pratique que décrit Siméon de Thessalonique au début du 
XV
e
 siècle. [...] Le Pseudo-Denys, lui, faisait au contraire une distinction entre la 
proclamation (anarrèsis), commune aux trois ordinations, et les épiclèses propres à 
chacune d’elles, par lesquelles est accomplie l’opération consécratoire279.  
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Avant d’attaquer le contenu de la deuxième prière, il nous semble opportun de manifester le 
débat qui existe parmi les exégètes concernant ces deux prières d’ordinations, la raison de cette 
structure et de son apparition. Laquelle des deux prières est la plus ancienne et selon quel critère? 
Dans le cas de l’évêque, des presbytres et des diacres, la deuxième est la plus ancienne, la 
première étant une addition. Dans le cas de la diaconesse, c’est le contraire qui s’observe sur la 
base de sa ressemblance avec la contribution des Constitutions apostoliques. De plus, il est 
possible d’observer plusieurs parallèles entre la première prière telle qu’on la trouve dans 
l’Euchologe Barberini gr. 336 et les prières provenant d’autres euchologes orientaux ce qui par 
extension suggère que cette prière à une origine plus ancienne que la deuxième. Cet argument 
sera par ailleurs rejeté par Martimort à cause de la trop grande disparité entre le Barberini gr. 336 
et les Constitutions apostoliques
280
. Le style de langage de la deuxième prière par contre 
témoigne d’une évolution qui correspond à celle de l’institution des diaconesses. En effet, l’ordre 
des diaconesses, comme l’analyse plus systématique qui va suivre le manifestera, s’exprime 
davantage en termes de consécration dans la vie religieuse. 
   
5.5.1. La partie introductive de la deuxième prière 
 
JUSTIFICATION 
Diacre Diaconesse 
Dieu notre Sauveur, d’une voix 
inaltérable tu l’as prédit; tu avais annoncé 
qu’il serait le premier, celui qui exercerait 
[saintement] le ministère du diaconat, car 
il est écrit dans ton saint Évangile : Celui 
qui veut être premier parmi vous, qu’il se 
fasse le serviteur de tous. 
Maître Seigneur, toi qui ne repousses pas les 
femmes qui se sont consacrées à toi (ἀλαζεκέλαο) 
et qui désirent de la même manière servir 
(ιεηηνπξγεῖλ) dans tes saintes demeures comme il 
convient, mais qui les accueille dans l’ordre de tes 
ministres (ἐλ ηάμεη ιεηηνπξγ῵λ).  
 
De prime abord, l’on remarquera immédiatement l’insistance de l’auteur quant à la dignité de la 
femme comme réceptacle valable de la grâce en vue du ministère. En effet, ce thème est une 
reprise de la première prière. Cela témoigne-t-il d’une résistance provoquée par la grande 
similitude des rites entre la diaconesse d’une part et celui qui confère le diaconat ou le presbytérat 
d’autre part? L’hypothèse est recevable si l’on considère l’abondance de la répétition. Un autre 
aspect qui ne manquera pas d’attirer notre attention est celui du souci qu’a l’auteur de demander 
                                               
280. A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 154.  
  121 
la grâce en faveur de la diaconesse. Cet élan qu’a le rédacteur, même s’il est exprimé sous le 
mode de la confiance en l’exaucement, témoigne du sujet de la résolution; c’est l’évêque qui au 
nom de l’assemblée affirme la bienveillance de Dieu en faveur de celle qui s’est donnée à lui, 
c’est encore la femme qui de sa propre initiative s’est consacrée. Conséquemment ceci devient 
une raison d’affirmer que cette bienveillance s’étendra au point de l’accueillir dans l’ordre des 
ministres. Donc, l’auteur affirme que Dieu ne refuse pas de laisser entrer les femmes dans l’ordre 
des ministres, il le permet, mais l’initiative est du côté de l’ordinand : « les femmes qui se sont 
consacrées à toi (ἀλαζεκέλαο) et qui désirent de la même manière servir (ιεηηνπξγεῖλ) dans tes 
saintes demeures... » Remarquons, toujours dans le même sens, ce mot très fort, ἀλαζεκέλαο – on 
reconnaît la familiarité sémantique avec le mot anathème – qui vient confirmer l’impression d’un 
premier pas vers Dieu fait par la femme puisque dans le contexte de cette prière, on saisit bien 
que déjà elle s’est engagée. Puis il y a la présence de ces « saintes demeures – ἁγίνηο νἴθνηο ». 
Notons au passage que ces « saintes demeures » ne peuvent faire référence au lieu de culte, 
entendons l’église, car jamais cette expression ne se rencontre chez les ministres masculins, quels 
qu’ils soient. En faisant l’effort de se rappeler de quelle manière était caractérisé le diaconat 
féminin au VIII
e
 siècle, il devient difficile de voir autre chose qu’un higoumène ou à tout le moins 
une moniale affectée au service du monastère qui l’héberge, mais ne tirons pas de conclusion 
hâtive puisque son ministère reste à être particularisé. 
 
En ce qui concerne le diacre, la même continuité s’observe une fois encore puisque sans surprise 
c’est à partir des Écritures qu’est justifié son ministère et donc, par extension, il est l’expression 
de la volonté de Dieu. Son office apparaît alors comme faisant partie d’un plan divin suivant 
inexorablement son cours puisqu’il l’avait prédit. Seule la référence diffère, le diacre est 
implicitement invité à imiter le service du Christ, le diacre par excellence qui n’est pas venu pour 
être servi, mais pour servir. Celui-ci donc, trouve dans cette injonction – qu’il se fasse le serviteur 
de tous – laissée par le Christ, un lieu de vérification de la qualité de son service.  
 
 
 
 
  
 
  122 
5.5.2. L’épiclèse de la deuxième prière  
 
ÉPICLÈSE 
Diacre Diaconesse 
Veuille, Maître en toutes choses, remplir 
ce serviteur qui t’appartient et que tu as 
rendu capable d’exercer un ministère 
(ιεηηπξγία) de diacre, par le moyen de la 
vivifiante venue de ton Saint-Esprit, de 
toute la foi, la charité, la puissance et la 
sainteté. 
[...] accorde la grâce de ton Saint-Esprit aussi 
(θαὶ) à ta servante que voici, qui a voulu se 
consacrer à toi (ἀλαζεῖλαί ζνη ἑαπηὴ<λ>), et 
remplir parfaitement la grâce de la diaconie (ηὴλ 
ηῆο δηαθνλίαο... ρξείαλ), comme tu as donné la 
grâce de ta diaconie (ηὴλ ράξηλ ηῆο δηαθνλίαο ζνπ) 
à Phœbé que tu as appelée à l’œuvre du ministère 
(ιεηηπξγίαο). 
 
 
Ici, pour la première fois dans la prière d’ordination de la diaconesse, nous observons que 
l’initiative appartient à Dieu. Comme il s’agit de l’épiclèse, il n’est pas étonnant de constater que 
l’Esprit Saint est demandé pour la diaconesse, l’insistance de l’auteur s’observe une fois encore 
alors que celui-ci affirme une fois de plus que la femme est capax Dei. C’est l’insertion de la 
conjonction « θαὶ » qui dans ce contexte signifie fort probablement « aussi » qui le donne à 
comprendre. Ce « aussi » fait apparemment référence à Phœbé (Rm 16, 1-2), mais il n’est pas 
impossible qu’il s’agisse de l’homme. En effet, nous observons que si une demande d’Esprit 
Saint peut être faite en vue du ministère, c’est justement à cause du précédent que Dieu a lui-
même créé en comblant sa servante Phœbé. L’évocation de cette dernière marque d’ailleurs un 
parallèle avec le protomartyr qu’est Étienne, il faut cependant manifester que le parallèle en est 
un qui se situe davantage au niveau de la forme que du fond. Pour le diacre est demandé un esprit 
de témoignage qui peut aller jusqu’au sang, c’est le sens du mot martyr, alors que pour la 
diaconesse est demandé un esprit de service comparable à celui de Phœbé, celle que Paul qualifie 
de « πξνζηάηηο », c’est-à-dire de protectrice, de bienfaitrice. La suite de la prière manifestera la 
raison du recours à la typologique de Phœbé plutôt qu’à d’autres figures féminines ayant eu une 
activité plus explicitement ad extra. L’épiclèse nous donne encore à observer cette disposition de 
consécration que nous observons depuis le début de la deuxième prière. Nous y reviendrons dans 
la section qui suit celle-ci.  
 
Pour ce qui est du diacre, la demande d’Esprit Saint est davantage axée sur les qualités que l’on 
attend de quelqu’un qui appartient à Dieu presque comme une chose (ηὸλ δνῦινλ ζνπ) et de qui 
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on attend un résultat. Le sujet semble presque secondaire, même la demande de sainteté faite en 
sa faveur est légitimée par le service qu’il doit rendre; quant à l’Esprit Saint, il apparaît comme 
l’agent principal d’un saint ministère. 
 
5.5.3. La demande de persévérance de la deuxième prière 
 
DEMANDE DE PERSÉVÉRANCE 
Diacre Diaconesse 
Et maintenant, Seigneur, regarde cet homme. 
Puisque la grâce est donnée à ceux que tu 
juges dignes, non pas à cause de l’imposition 
de mes mains, mais par la visite de ton 
abondante miséricorde, que, purifié du péché, 
il puisse, au jour terrible de ton jugement se 
présenter devant toi sans culpabilité, et ainsi 
recevoir la récompense promise. 
Accorde-lui, ô Dieu, de persévérer sans 
reproches en tes saints temples, de s’appliquer 
au gouvernement de la maison, à la 
tempérance surtout, et fais-la devenir ta 
parfaite servante (δνύιελ ζνπ), afin qu’aussi, 
se présentant devant le tribunal de ton Christ, 
elle reçoive la digne récompense de son bon 
gouvernement... 
 
De nouveau, cette section témoigne de différences entre la prière d’ordination du diacre et celle 
de la diaconesse. Chez le diacre, encore et toujours, Dieu se révèle comme le protagoniste : si le 
diacre est ce qu’il est, s’il devient ce que l’on attend de lui, c’est que Dieu l’a fait comme tel et le 
garde ainsi. Le terme de son action se situe dans l’eschaton et est une conséquence normale chez 
celui qui à cause de l’abondante miséricorde de Dieu, presque indépendamment de l’imposition 
des mains, obtient la dignité et le mérite du ministre qui est récompensé une fois son service 
terminé. Maintenant, si la persévérance dans la fidélité de la part du diacre est presque affirmée 
avant même d’avoir été effectivement produite, elle est cependant demandée pour la diaconesse. 
Cette prière de persévérance qui, elle aussi culminera jusqu’aux portes de l’au-delà, s’applique 
pour elle aussi en faveur de son agir ministériel. On remarquera cependant que ce ministère qui 
est bien synthétisé fait aussi appel implicitement à son état de vie (βνπιεζείζαο), conséquence de 
sa consécration à Dieu, qui se traduira en tempérance (ζσθξνζύλεο). Si chez le diacre la 
persévérance n’est liée à aucune tâche particulière, il n’en va pas de même chez la diaconesse de 
qui on espère une constance liée au gouvernement (ηῆο νἰθείαο πνιηηείαο) des saints temples ou 
de la maison. Cette dernière partie de la prière, précédée et en continuité avec la notion de 
consécration appliquée à la femme-diacre, rend difficilement soutenable l’hypothèse d’une 
diaconesse qui serait en parfaite correspondance avec le diacre sur la seule base d’un canevas de 
prière à peu près identique. L’analyse de leur ministère réciproque rendra indubitable cette 
prétention que nous avons. 
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5.6. Propos conclusifs 
 
À la lumière de l’analyse que nous venons de faire et plus particulièrement dans la section où 
nous avons réfléchi sur le contenu des prières, celle-ci, l’analyse, nous pousse à poser la question 
suivante : Se pourrait-il que la raison justifiant que, d’une part l’on demande à Dieu en faveur de 
l’ordinand mâle qu’il achève ce qu’il a commencé, et d’autre part que l’on demande en faveur de 
la diaconesse qu’il confirme par l’ordination celle qui s’est offerte – le caractère apologétique de 
la prière d’ordination concernant cette demande le manifeste sans équivoque – vienne de ce que 
le diacre était au préalable engagé dans un ministère liturgique subalterne – lecteur et sous-diacre 
– alors que chez la diaconesse, il n’en était pas de même? Nous posons la question sur la base 
d’une continuité observée chez l’un comme chez l’autre. En effet, nous remarquons un 
enchaînement dans le contenu même de la prière d’ordination du diacre puisque celle-ci suggère 
implicitement un ministère antérieur et promet un ministère de plus haut rang éventuellement
281
 
alors que pour la diaconesse ce qui précède et qui est également évoquée comme continuité, c’est 
sa consécration
282
, un peu comme si l’insistance de l’auteur justifiait l’ordination de la diaconesse 
non sur la base d’un ministère préexistant, mais plutôt sur le fait que déjà elle a reçu l’Esprit de 
par sa consécration et que donc, elle est encore capable de réception de celui-ci en vue d’un 
service là où elle vit cette consécration, soit son monastère. 
 
Conséquemment, nous ne sommes pas sans remarquer cette insistance de l’auteur de la prière 
d’ordination de la diaconesse quant à l’offrande qu’elle fait d’elle-même. Plusieurs éléments de la 
prière donnent à penser que cette offrande fait référence à une supérieure de monastère. 
Bradshaw lui-même a observé la chose :  
It does not claim that the candidate has already been chosen by God, as do the 
prayers for a deacon. On the contrary, it implies that this ministry is something 
that the candidate has volunteered to undertake; it speak of Ŗwomen offering 
themselves and wishing to ministerŗ and asks God to give the Holy Spirit to Ŗyour 
servant who wishes to offer herself to you
283ŗ.  
 
L’usage de plusieurs mots, de plusieurs formules appuie une lecture dans cette direction. Ainsi le 
recours à des mots comme « ζσθξνζύλεο » que l’on traduira par l’expression « modération dans 
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les désirs » ou les mots « réserve » et « discrétion », mots qui signifient un état d’esprit et de 
cœur sain en témoigne. À la lumière de ce que nous venons d’évoquer, comment ne pas voir les 
qualités que l’on attend prioritairement d’une femme, higoumène de monastère qui incarne le 
prototype de la Vierge ou de Phœbé? Faut-il rappeler les nombreuses redites faisant état de son 
désir de s’offrir à Dieu (ἀλαζεκέλαο), au service de ses demeures (ιεηηνπξγεῖλ ηνῖο ἁγίνηο νἴθνηο), 
et au gouvernement de celles-ci un peu comme ces deux femmes données comme modèle?  
 
Après avoir investigué le rite qui fait la diaconesse, après avoir considéré le fond des prières qui 
accompagne l’imposition des mains dont elle fut gratifiée, il nous semble abusif d’affirmer 
comme FitzGerald par exemple qu’il s’agit du même charisme s’exprimant différemment selon 
que nous sommes en présence d’un diacre ou d’une diaconesse, ces différences n’étant d’ailleurs 
que d’ordre fonctionnel284. Les choses nous apparaissent manifestement plus nuancées et d’ordre 
essentiel. La vocation de consacrée de par sa nature particulière ne peut être réduite simplement à 
une fonction ministérielle, l’insistance de l’auteur est d’ailleurs beaucoup trop appuyée pour être 
ignorée. En renfort à ces propos, il sera encore opportun de se rappeler la sévère sollicitation de la 
législation byzantine les concernant, législation plus sévère envers les femmes qu’envers les 
hommes, législation très attachée, presque exagérément, à la pureté de mœurs que doit entretenir 
la diaconesse. Au demeurant, il n’y avait pas que les textes législatifs qui contraignaient celle-ci à 
la pureté du corps et du cœur, mais encore les responsables religieux comme en fait état le 44e 
canon de Basile de Césarée
285
 les concernant. Martimort en citant la Novelle 6 de Justinien
286
 
dira : 
Cependant le rite par lequel elles sont instituées est une « ordination sacrée », ἱεξὰ 
ρεηξνηνλία; c’est la consécration qu’elle entraîne qui fonde, comme l’avait déjà 
enseigné saint Basile, l’obligation de la continence et qui justifie les lourdes peines 
dont seraient frappés [elle est excommuniée alors que le diacre dans la même 
situation n’est que déposé], en cas de faute, la diaconesse coupable et celui qui 
attenterait à sa chasteté
287
. 
 
Voilà pourquoi, considérer la diaconesse comme l’expression symétrique du diacre nous apparaît 
comme inapproprié; il y a davantage qu’une différence de forme, celle-ci est plutôt l’expression 
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d’une altérité essentielle. Nous éviterons cependant de compter les légères différences 
rencontrées dans les prières épiclétiques comme expression de cette altérité, car comme nous 
l’avons découvert, si l’invocation sur l’ordinant rencontre des variantes, elle ne correspond pas 
moins au but fixé, soit d’être adressée à l’Esprit Saint, au Christ ou encore au Père. Il est donc 
plus probable que la nature de la diaconesse se situe autour d’un état de vie où le diaconat 
intervient presque certainement comme utilitaire et ordonné au but qui est poursuivi par celles qui 
se sont consacrées à Dieu. Marie-Josèphe Aubert, elle-même, le reconnaît lorsqu’elle dit de ces 
« diaconesses byzantines [qu’elles] ne sont pas semblables aux diacres masculins. Leur 
institution est spécifique : ce sont des femmes à la fois ordonnées et consacrées et qui ne se 
destinent pas à la prêtrise
288
 ». Pour ce qui est du diacre, comme le recours aux catégories 
communément reçues et comme le Pseudo-Denys le suggère, son ministère est davantage campé 
dans un cursus hiérarchique et surtout sacerdotal. 
 
Ce qui précède peut suggérer un regard réducteur sur la diaconesse, il n’en est rien. Bien qu’à 
l’évidence nous constations sur la base d’observation objective la différence qui sépare les deux 
ordinations, celle du diacre et de la diaconesse, nous voulons attirer l’attention sur l’éminence du 
rite, gestes et paroles qui caractérisent celui-ci. À titre d’exemple le simple usage du mot 
« απνπιήξσζαη », lequel est utilisé pour demander l’Esprit en faveur de la diaconesse, mot qui 
peut être presque rendu par le pléonasme « surplérôme-la » témoigne sans équivoque de 
l’importance de l’imposition des mains qui lui est conférée et suggère éminemment une 
confirmation de son état de consacrée.   
 
Autre élément constitutif du rite d’ordination que nous n’avons évoqué qu’implicitement, celui 
d’une action à deux volets. Nous avons bien sûr caractérisé les deux prières d’ordination, mais il 
est ici opportun de manifester dans quelle intention l’ordination use-t-elle de ces deux prières. Le 
père Gy dira que : 
L’ordination se compose de deux actions. La première désigne celui auquel le 
service va être confié, la seconde lui confie ce service. La première action est un 
choix en vue de la nomination (electio), la seconde est la nomination même 
(ordinatio au sens strict), ces deux actions sont inséparables
289
.  
                                               
288
. Marie-Josèphe AUBERT, Des femmes diacres : un nouveau chemin pour lřÉglise..., p. 123. 
289.  P.M. GY, « Les anciennes prières dřordination »…, p. 105. 
  127 
Notons qu’au début de la structuration des ministères, ces deux aspects étaient le fait d’un seul 
acte qui avait Dieu pour agent principal. Par la suite, ces deux éléments ont été rendus visibles 
alors que l’élection témoignait de la proclamation de la volonté de Dieu et de la manifestation de 
l’Esprit, et que, dans un deuxième temps, cette volonté était réalisée par l’ordination (au sens 
strict), par le moyen de l’Esprit qui opère. On se rappellera encore avec profit l’influence de 
l’œuvre du Pseudo-Denys au sens où celui-ci contribuera à initier une réflexion théologique 
concernant la hiérarchie ecclésiastique ainsi qu’à lancer une praxis qui est encore aujourd’hui 
manifeste.  
Donc, le rite d’ordination exprime autant de similitudes – chez le diacre et la diaconesse de par sa 
symétrie –, que de différences disions-nous. En fait il y a lieu de parler de complémentarité dans 
la réciprocité puisqu’il est ordonné pour être le ministre des « Mystères saints et immaculés » que 
sont le Corps et le Sang du Christ, alors que la diaconesse se voit pour sa part confier la garde de 
son corps et de son cœur ainsi que celui de ses sœurs en première instance et l’Église dans un 
second temps par sa prière. Aussi, à la lumière de ce que nous avons vu dans ce chapitre, nous 
devons conclure d’une substantielle différence entre la diaconesse et le diacre, mais cela ne lui 
ravit en rien sa valeur comme signe fait à l’Église et dans l’Église, mais ce signe  quel est-il? 
Nous pouvons certes affirmer à la suite de Martimort que la diaconesse est toute autre chose 
qu’un diacre au sens normatif où on l’entend aujourd’hui, mais la question reste entière : 
comment allons-nous la définir? Qui est-elle? Et de quelle nature est l’ordination qu’elle a reçue? 
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Chapitre 6
e 
: Ministères et état de vie de la diaconesse 
 
Nos précédentes considérations sur le rite d’« ordination » de la diaconesse nous permettent 
maintenant de circonscrire plus précisément, plus objectivement la diaconesse. Elles nous 
permettront encore dans le présent chapitre de situer plus clairement le ministère et l’état de vie 
de la diaconesse ce qui conséquemment contribuera à éclairer la nature de celle-ci. Une fois 
encore, on ne s’étonnera pas de ce que l’on considérera la contribution des autres Églises et 
encore les époques antérieures et postérieures à la diaconesse qui intéressent notre mémoire afin 
de la mieux situer. 
 
Le ministère incarnant la substance de la diaconesse va connaître une évolution comme nous le 
verrons, une évolution qui rendra compte du déploiement de l’Église dans le bassin 
méditerranéen, une évolution qui sera marquée par les prescriptions, les normes et les coutumes 
de son milieu. Ce « faire » se fera également le témoin de la conception anthropologique qui avait 
alors cours. Le ministère de la diaconesse comme c’est le cas des autres états de vie et ministères 
va connaître une structuration allant en s’accentuant avec l’apparition de l’Empire chrétien. Autre 
phénomène qui contribuera à l’évolution de sa figure est celui de la sacerdotalisation des 
ministères d’évêque, de presbytres qui seront dès lors appelés « prêtres » et des diacres. La 
sacerdotalisation et la hiérarchisation de ces ministères marqueront aussi le début de la mise en 
place de la notion d’unité essentielle entre les trois ordres tout juste évoqués, le contenu de la 
prière d’ordination du diacre rappelons-le, rend patent ce fait.  
 
Au terme de ce chapitre, il apparaîtra plus évident encore que la diaconesse et le diacre sont deux 
figures substantiellement différentes. Au risque de se répéter, rappelons que ce constat n’invalide 
en rien l’importance de celle-ci. D’affirmer ce qui désormais nous apparaît comme un état de fait 
contribuera par extension à faire émerger sa vraie nature.  
 
6.1. La présence des femmes depuis le début 
 
Déjà à l’aube du christianisme se rencontrent nombre de femmes exerçant un ministère. Nous ne 
reviendrons pas sur la caractérisation de cet espace que nous avons abondamment commenté au 
début du présent mémoire. Rappelons-nous simplement que parmi celles-ci, se trouvait une figure 
de proue, une figure emblématique en la personne de Phœbé (Rm 16, 1-2). Celle-ci est bien sûr 
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qualifiée de diacre (δηάθνλνλ), mais le mot le plus important ici est celui qui la qualifie de 
prostatis (πξνζηάηηο), c’est-à-dire de « protectrice ». Cette réalité qui ne trouve pas son 
expression exclusivement dans le christianisme nous met en présence d’une femme influente 
dans sa communauté. Ce terme de prostatis suggère que le ministère de cette femme, que 
l’Apôtre tient en estime, en est un d’accueil, d’assistance matérielle et de logistique. Il n’est pas 
non plus abusif de prétendre que cette Phœbé sacrifiait sa maison aux rassemblements de l’Église 
naissante de Cenchrées. Phœbé est évidemment dite « ministre 290  », faut-il pour autant y 
percevoir la fonction de diaconesse comme certains ont cru la voir? Certes non, l’expression n’a 
pas encore le sens normatif que nous lui connaîtrons ultérieurement. Rappelons que ce n’est 
qu’avec Ignace d’Antioche qu’apparaissent les premières manifestations d’un ministère ordonné 
comme nous le caractérisons aujourd’hui et ce n’est qu’après le IIIe siècle dans la Didascalie que 
l’on parlera d’un ministère diaconal féminin. Désigner Phœbé comme première diaconesse sous 
prétexte que les rituels d’ordinations la qualifiaient ainsi, c’est oublier que nous sommes en 
présence d’une lecture rétrospective qui va également inclure la Theotokos comme nous le 
verrons ultérieurement. Le même procédé s’est également observé chez le diacre alors qu’on 
qualifiait Étienne de diacre bien que cela ne trouve aucun support scripturaire. Il est donc abusif 
de prétendre comme le fait M. J. Aubert qu’« une diaconie lui est reconnue officiellement... [la 
faisant] participer à l’animation des églises, à l’action liturgique, à la gestion des biens, à 
l’exhortation...291 ».  
                                               
290. L’expression « diaconesse » telle que le propose la Bible de Jérusalem nous apparaît mal choisie à la lumière de 
nos recherches, surtout si l’on considère qu’il s’agit là d’un néologisme qui ne fit son apparition qu’à Nicée en 325. 
La Bible de Jérusalem dans son édition de 1961 dira dans la ndbp « j » qu’il s’agit « sans doute [de] la porteuse de la 
lettre », cependant la ndbp « i » renvoie pour sa part à l’introduction de la lettre en disant : « L’appartenance de ce 
ch. à l’épître primitive est discutée, cf. l’Introd. p. 1485 ». Ce qui figure à l’introduction n’est cependant pas 
directement en lien avec la « diaconesse » Phœbé, mais plutôt avec la composition de l’épître elle-même, en effet, les 
chapitres 15 et 16 seraient possiblement un rajout ultérieur. [La Bible de Jérusalem. La Sainte Bible traduite en 
français sous la direction de l’école biblique de Jérusalem. Paris, Cerf, 1961, p. 1509, ndbp. « j »]. L’édition de 1977, 
[La Bible de Jérusalem..., p. 1644, ndbp. « f » et « g »] et celle de 1986 [La Bible de Jérusalem…, p. 1644, ndbp « f » 
et « g »] iront dans le même sens. La TOB quant à elle, [Traduction Œcuménique de la Bible TOB, Édition intégrale, 
Nouveau Testament, Paris, Cerf, 1972, p. 487, ndbp « o »] conclut identiquement, ainsi : « Phœbé, peut-être la 
porteuse de l’épître, est appelée diaconesse, titre inconnu dans tout le N. T. Il est toutefois possible que les femmes 
mentionnées en 1 Tm 3, 11 dans un passage sur les diacres aient, elles aussi, exercé un ministère instiué dans la 
communauté primitive. On peut d’ailleurs souligner la parenté existant entre Rm 16 et le ton et la problématique des 
épîtres Pastorales. Ceci a conduit parfois à soutenir l’hypothèse selon laquelle ce chapitre n’aurait pas appartenu, à 
l’origine, au corps de l’épître, maisserait une addition tardive. D’autres traduisent simplement : qui sert lřéglise [sic 
Église] de Cenchrées.   
291. Marie-Josèphe AUBERT, Des femmes diacres : un nouveau chemin pour lřÉglise...,  p. 85.  
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Aubert verra encore dans la première à Timothée
292
 un parallèle entre le diacre et sa contrepartie 
féminine suffisamment fort pour proposer l’hypothèse suivante : « l’auteur a sans doute jugé 
inutile de préciser pour les femmes des fonctions qu’il supposait connues pour les hommes. Sans 
doute ces femmes diacres étaient-elles disponibles comme leurs homologues masculins pour 
diverses tâches, en particulier pour des missions de liaison
293
. » Ce qu’Aubert omet de préciser 
c’est que la première à Timothée ne précise pas davantage le rôle du diacre, en fait, la lettre 
relève plutôt les qualités qui sont requises de ceux qui désirent exercer un ministère dans la 
communauté. À la lumière de ces deux textes auxquels s’ajoutent ceux que nous avons mis en 
exergue plus haut dans notre mémoire, il apparaîtra évident que la femme sans être gratifiée d’un 
ministère ordonné comme c’est le cas pour l’homme au demeurant, avait un espace pour exercer 
divers types de ministères. Cette époque témoigne aussi de la progressive mise en place d’ordo 
de Veuves (cf. 1 Tm 5, 9) auxquelles est confié un ministère de prières et de sacrifices.   
 
6.2. Le II
e 
siècle 
 
Comme nous l’avons tout juste évoqué, le IIe siècle va marquer l’émergence de la triade épiscope 
– presbytre – diacre. Cependant, hormis la lettre de Pline le Jeune alors gouverneur de Bithynie, 
lettre adressée à l’empereur Trajan (111/113) qui fait état de la capture et de l’interrogatoire de 
deux ministræ
294
 chrétiennes, il n’est pas question de diaconesses, mais seulement de 
collaboratrices dans l’oeuvre. Ignace les saluera ainsi : « Je salue les familles de mes frères, avec 
leurs femmes et leurs enfants et les vierges appelées veuves (θαὶ ηὰο παξηέλνπο ηὰο ιεγνκέλαο 
ρήξαο)295. » Polycarpe à l’exemple d’Ignace n’évoquera les femmes que pour parler du devoir se 
rattachant à leur état de vie, leur rappelant qu’elles doivent avoir un comportement correspondant 
à ce qu’elles représentent, en effet, il les qualifie d’« autel de Dieu »296. Plusieurs auteurs, Achelis 
et Zahn entre autres, ont supposé la présence simultanée ou séquentielle de l’ordre des veuves 
incluant celles appelées vierges et des diaconesses à cette époque, cependant Gryson conclura 
plus raisonnablement en disant :  
                                               
292. 1 Tm 3, 8-11.  
293. Marie-Josèphe AUBERT, Des femmes diacres : un nouveau chemin pour lřÉglise...,  p. 77.  
294. Ce mot ministræ fut rendu en français par « diaconesses »; or pareille traduction est équivoque au sens où le 
terme « δηάθνλνο » peut-être rendu, dans le cas d’une femme, par « ministra » qui a l’acception générale de 
« ministre » ou encore par « diaconus », expression plus particulière désignant le ministre que l’on appelle « diacre » 
puisque le néologisme latin diaconissa n’existe pas encore.  
295
. IGNACE D’ANTIOCHE, Lettre aux Smyrniotes 13,1, …, p. 167.   
296. POLYCARPE de SMYRNE, Lettre aux Philippiens 4,3…,  p. 209.  
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[...] j’affirme qu’il est impossible d’y apporter une réponse pour le moment. 
Personne ne peut dire aujourd’hui avec une précision et une sécurité suffisantes 
quelle conception l’Église ancienne s’est faite de la femme, car cette conception 
est multiple, et les recherches monographiques qui permettront d’en dégager les 
lignes de force ne sont pas encore assez avancées
297
. 
 
L’observation de Gryson, même après quatre décennies, nous apparaît encore recevable. Force 
nous est de reconnaître qu’à ce jour, elle prévaut encore. La conclusion est d’autant plus 
pertinente que les matériaux qui nous auraient permis d’affirmer avec une raisonnable assurance 
la condition de la femme d’alors et de son rôle dans l’Église sont à peu près inexistants, si ce 
n’est pour critiquer les nombreuses dérives sectaires dont les auteurs furent témoins. Notons au 
passage l’excellente analyse que Gryson a faite de la formulation de Polycarpe laquelle qualifie 
les Veuves d’« autel de Dieu ». Il affirmait : « cela peut s’entendre de deux manières différentes : 
soit en ce sens que les veuves qui vivent des offrandes sont présentées à Dieu, soit en référence à 
la prière ininterrompue qu’elles doivent faire monter vers Dieu. Peut-être même ces deux sens 
sont-ils visés en même temps par l’auteur298. » 
 
6.3. Le III
e
 siècle 
 
C’est la Syrie du IIIe siècle qui marque l’apparition de la diaconesse comme nous l’avons vu 
précédemment et comme le rapporte entre autres La Didascalie. Rappelons que les deux seuls 
endroits où celle-ci semble absente du paysage ministériel sont l’Égypte – malgré l’évocation 
qu’en font Clément et Origène – et Rome. On voit donc apparaître dans les différentes Églises de 
l’Empire le ministère de décence, non qu’il fût inexistant avant cela, mais la chose n’était pas 
répertoriée. Si le ministère de décence caractérise surtout l’assistance que la diaconesse, ou à tout 
le moins une femme réputée pieuse, offre à l’évêque lors du baptême des adultes, il peut 
s’entendre plus largement à toute l’assistance que la diaconesse prodigue aux femmes en 
particulier dans les gynécées.  
 
6.3.1. L’assistance au baptême 
 
La Didascalie recommande « une femme pour le service des femmes », car, dit-elle, « il y a des 
maisons où tu ne peux envoyer un diacre [et, ou] ... il est requis que celles qui descendent dans 
                                               
297
. Roger GRYSON, Le Ministère des femmes dans lřÉglise ancienne…, p. 16. 
298. Roger GRYSON, Le Ministère des femmes dans lřÉglise ancienne..., p. 36. 
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l’eau soient ointes par une diaconesse. » (DA XVI, 12, 2) L’assistance au bain de la 
régénérescence est ce qui en premier lieu requerra la présence d’une diaconesse. L’auteur de La 
Didascalie en donne la raison : « il n’est pas bien que les femmes doivent être vues par des 
hommes. » Implicitement, l’invitation à ne pas découvrir la nudité de la femme est étendue à 
l’évêque puisqu’il est invité à ne faire que l’onction sur la tête, l’accompagnant de la parole qui 
lui est propre. On peut supposer que la célébration du baptême se déroulait suivant une séquence 
semblable à celle prévue pour les hommes, mais faisant place à des adaptations tenant compte des 
convenances. Ainsi, après que l’évêque eut béni l’eau, celui-ci devait par la suite oindre le 
catéchumène féminin. À cause de la décence que nous avons évoquée, il ne le fera que sur la tête 
à l’entrée du lieu prévu à cet effet ou encore dans le porche du baptistère. Une fois ointe, celle-ci 
va se diriger vers les fonts baptismaux pour y être par trois fois immergée, mais elle aura au 
préalable fait acte de renonciation tournée vers l’occident. Cela fait, il est raisonnable de croire 
que l’évêque procédait lui-même à l’immersion, car nous savons par ailleurs qu’il était 
absolument proscrit à une femme fût-elle diaconesse de procéder à un baptême. Certains ont 
avancé l’idée d’un voile permettant de passer la main afin de donner à l’évêque un accès à la tête 
de la catéchumène, voile qui aurait été soit installée ou qui aurait été tenue par les diaconesses. 
D’autres encore croient qu’une fois ointe de l’huile prébaptismale, le catéchumène féminin aurait 
été revêtue d’un vêtement blanc, vêtement gardé pour le baptême. Pour notre part, nous croyons 
raisonnable de penser que les deux façons de faire ont pu être employées. Une fois le baptême 
accompli, celle-ci sera prise en charge par une diaconesse afin d’être asséchée pour, par la suite, 
recevoir l’onction du myron299 de la part de l’évêque, myron appliqué de la même façon que 
précédemment, c’est-à-dire sur la tête et accompagné de la prière prévue à cet effet suivi d’une 
mise à part afin de terminer l’onction sur tout le corps avant de retourner la néophyte vers 
l’assemblée vêtue de blanc. 
 
Wijngaards prétendra pour sa part que lorsque l’évêque de l’extérieur du baptistère prononçait la 
formule trinitaire, c’est la diaconesse qui, descendant dans les fonts baptismaux, plongeait par 
trois fois le catéchumène féminin : « The deaconess [puts her hand on the head] of the woman to 
                                               
299. Le myron du grec κπξνλ signifie « huile ». Aujourd’hui l’on désigne celui-ci par les mots chrême ou saint 
chrême. Il s’agit de l’huile consacrée par l’évêque à l’occasion de la messe chrismale. Cette huile parfumée servira 
aux sacrements du baptême et de la confirmation ainsi que lors de l’ordination des diacres, des prêtres et des 
évêques. A Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey William Hugo…, p. 889: A. perfume, unguent, sweet oil; C. in 
Christian ritual 1. signifies grace of H. Ghost; 2. freq. employed in post-baptismal unction (confirmation). 
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be baptized and plungers her three times into the water. The priest, meanwhile, invokes over her 
the three adorable names
300
. » Pareille affirmation a de quoi surprendre pour plusieurs raisons. 
La première et plus probante de celle-ci étant l’interdiction faite à la femme, fut-elle diaconesse, 
par de nombreux Pères de l’Église de baptiser. À cela s’ajoute une raison non moins importante 
que celle de l’invalidité d’un baptême qui serait conféré par deux personnes. En effet, celui-ci 
pour être valide requiert que celui qui baptise soit également celui qui fait l’invocation trinitaire. 
Finalement, c’est au mépris de La Didascalie que Wijngaards affirme que ce sont les diaconesses 
qui opéraient l’immersion puisque celle-ci mandate l’évêque à cet office : « Et après cela – que ce 
soit toi-même qui baptises, ou bien que tu charges les diacres ou les prêtres de baptiser, – une 
femme diacre, comme nous l’avons dit plus haut, oindra les femmes. » (DA XVI, 12, 3) Le texte, 
on le constate, concède à la diaconesse l’onction prébaptismale et l’onction du myron au sortir du 
baptistère et encore, seulement après que l’évêque eût débuté la démarche comme nous l’avons 
vu. Cette assistance de la diaconesse au baptême sera la norme aux III
e
 et IV
e
 siècles pour, par la 
suite, connaître un lent déclin principalement occasionné par la pratique du pédobaptême. Ceci 
conséquemment amènera une évolution du ministère diaconal féminin. 
  
6.3.2. Laver les pieds des saints  
 
« Et quand celle qui reçoit le baptême est remontée de l’eau, la diaconesse la recevra, l’instruira 
et l’éduquera, afin que le sceau infrangible du baptême (soit gardé) avec pureté et sainteté. » 
(DA XVI, 12, 3) C’est par cette formulation laconique que l’auteur de La Didascalie va rendre 
compte d’un autre aspect du ministère de la diaconesse. Celle-ci donc après avoir collaboré avec 
l’évêque ou les autres ministres au baptême des catéchumènes, prendra en charge les néophytes 
féminins afin de leur prodiguer une catéchèse mystagogique, laquelle consiste à revenir sur le 
mystère tout juste vécu afin d’en approfondir tous les aspects. D’avoir été partie prenante aux 
baptêmes de ces catéchumènes féminins engage la diaconesse envers elles, d’où l’instruction qui 
lui incombe en faveur de ces néophytes. Elle agira donc comme marraine, comme référent. Nous 
affirmions que celle-ci devait dispenser une catéchèse d’approfondissement des mystères, mais le 
contenu de l’instruction inclura également les aspects pratiques liés à la nouvelle vie dans l’Esprit 
qu’a initiée le baptême. Ainsi doit-elle communiquer à cette nouvelle chrétienne comment 
                                               
300. John WIJNGAARDS, Women Deacons in the Early Church... p. 73.  
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« garder le sceau infrangible de son baptême », c’est-à-dire avoir un agir moral en conformité 
avec sa condition nouvelle. La diaconesse exercera donc une fonction maternelle et ceci, nous le 
verrons plus loin, n’ira pas en s’amenuisant. Même si nous n’avons aucun document supportant 
l’hypothèse que nous allons maintenant proposer, il n’est pas hors de sens de supposer que ces 
diaconesses affectées au baptême puis à la catéchisation des néophytes aient entretenu au 
préalable une relation avec les catéchumènes ne serait-ce que pour les préparer adéquatement à la 
démarche du baptême d’une part et afin ensuite de les intégrer progressivement dans la vie de la 
communauté. En effet, comment tenir pour raisonnable qu’une femme puisse se laisser 
déshabiller pour être enduite d’huile par deux fois sans qu’un lien de confiance ait été au 
préalable établi? Comment croire qu’une femme accepterait par la suite d’être instruite non 
seulement doctrinalement, mais encore sur sa conduite morale par une parfaite étrangère?  
 
Nous avons affirmé que rien ne documentait notre prétention, mais il est tout de même une 
expression qui peut au moins implicitement supporter notre dire, expression maintes fois 
retrouvée dans les textes de la patristique – textes qui étaient appliqués non seulement aux 
diaconesses, mais encore aux veuves – expression qui trouve son origine dans la première à 
Timothée
301
 alors que l’auteur de l’épître va recommander comme veuve – il s’agit de celles 
constituées en un ordre – celle qui a « lavé les pieds des saints. » L’expression avons-nous dit a 
attiré l’attention de nombreux Pères de l’Église. Origène commentant 1 Tm 5, 10 va affirmer que 
l’expression doit être entendue au sens figuré. Autrement dit, « laver les pieds » signifie la 
purifier des souillures de son âme en lui dispensant un enseignement salutaire. Il reprendra 
d’ailleurs le même exemple dans sa sixième homélie sur Isaïe :  
Si tu veux entendre plus clairement comment la veuve « lave les pieds des saints », 
écoute Paul qui, en un autre endroit, prescrit aux veuves d’avoir à « enseigner le 
bien, en sorte que les jeunes filles soient chastes », lavant ainsi les souillures des 
pieds des jeunes filles. Et ces veuves-là sont dignes d’être honorées dans l’Église, 
qui lavent les pieds des saints en dispensant un enseignement spirituel – des saints, 
j’entends non pas des hommes, mais des femmes. Car : « il veut que les femmes 
enseignent le bien » en ce sens qu’elles ont à inculquer la chasteté non aux jeunes 
gens, mais aux « jeunes filles...
302
 » 
 
                                               
301. 1Tm 5, 10.  
302
. ORIGÈNE, Homélies sur Isaïe, 6, 3 (GCS 33, 273, 9-19) dans R. GRYSON, Le ministère des femmes dans lřÉglise 
ancienne... pp. 54-55.  
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Origène va encore, en commenter le passage concernant les collaboratrices de Paul en Rm 16, 6, 
associer la peine qu’elles « se [sont] données dans le Seigneur » non comme des activités 
d’évangélisation sur le terrain, mais une fois encore comme une forme de ministère 
d’enseignement privé dans lequel seraient « inculquées aux jeunes filles les qualités qui feront 
d’elles de bonnes épouses, de bonnes mères, de bonnes maîtresses de maison, des chrétiennes 
accueillantes et charitables
303
. » Cette hypothèse apparaîtra d’autant plus recevable qu’elle était 
une pratique courante dans l’Empire, l’aspect chrétien en moins.  
 
6.3.3. Un ministère d’infirmière itinérante 
L’autre ministère caractérisant la diaconesse de cette époque, ministère que l’on retrouve 
principalement à l’Est de l’Empire, est celui de la visite auprès des femmes dans leur gynécée. 
Cette présence de la diaconesse dans l’intimité des femmes semble tout indiquée pour une jeune 
femme, fait remarquer Gryson alors qu’il affirme que ce « ministère quotidien des diaconesses 
convient mieux à quelqu’un qui est encore jeune et robuste qu’à une femme avancée en âge304. » 
Ceci nous laisse cependant avec une question : qu’entend-il par « encore jeune »? En effet, il faut 
se rappeler que la diaconesse de cette époque ne pouvait être âgée de moins de 60 ans! Pour 
l’époque (et même dans nos standards actuels), il s’agit là d’un âge vénérable sinon avancé. Par 
ailleurs, nous nous rappellerons que ce n’est qu’ultérieurement que la diaconesse sera ordonnée à 
40 ans comme le statua le 15
e
 canon du Concile de Chalcédoine. 
 
Dans le cadre de ce ministère d’infirmière itinérante, la diaconesse va se rendre au chevet d’une 
malade afin de lui donner les soins que nécessite son état : soins physiques bien sûr dans la 
mesure de ses compétences, mais encore assistance morale et spirituelle. Elle va même dans le 
cadre de ce ministère d’assistance aux malades, avec la permission de l’évêque ou de son diacre, 
prier pour la malade, la bénir et lui faire une onction d’huile. Cette onction d’huile faite à la 
malade ne doit cependant pas être confondue avec ce qu’aujourd’hui nous appelons le sacrement 
des malades. Cette lecture erronée est le fait de beaucoup d’auteurs qui ont visité la figure de la 
diaconesse. Il nous faut prendre acte de ce qu’aucun texte ne fait état de diaconesse donnant 
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. R. GRYSON,  Le ministère des femmes dans lřÉglise ancienne... p. 55.  
304. R. GRYSON,  Le ministère des femmes dans lřÉglise ancienne... p. 79. 
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l’onction d’huile à moins que l’on en réfère à certains rituels de facture tardive305, c’est plutôt de 
la veuve qu’il est dit qu’elle oignait les femmes malades. Cependant, l’ensemble des textes que 
nous avons étudiés concernant la question nous permet d’affirmer sans grand risque d’erreur que 
celle-ci, comme la veuve devait elle aussi appliquer une onction d’huile sur des femmes malades. 
Ce qui nous permet de faire dire ces choses aux textes que nous avons scrutés, c’est le constat 
d’une pratique – celle de l’onction d’huile faite sur les malades – qui n’était pas le seul apanage 
des clercs ou des consacrés, mais également des laïcs! En effet, à cette époque, les fidèles 
apportent eux-mêmes l’huile qu’ils feront bénir pour ensuite en faire usage en temps opportun 
selon que la situation le commande :   
Les fidèles déposaient sur le sol du sanctuaire les fioles contenant l’huile qu’ils 
désiraient faire bénir, puis les diacres plaçaient les ampoules soit sur l’autel soit 
sur les rambardes du chancel, l’évêque procédait alors à la bénédiction et chacun 
repartait avec son huile pour l’onction des malades306. 
 
Notons encore qu’à cette époque la coutume d’oindre les malades avec de l’huile est un geste 
commun indépendamment de sa croyance. L’huile est donc bénite et ce n’est que 
progressivement que le geste de l’onction va devenir presque exclusivement sacramentel. 
L’usage médico-religieux de l’huile a donc connu pendant les premières heures du christianisme, 
et ce pour plusieurs siècles, un usage sacramentel réservé au haut clergé masculin d’une part et un 
usage généralisé au commun ayant valeur de sacramental d’autre part. C’est donc par déduction 
que nous pouvons affirmer que la diaconesse joignait cet office à ses autres tâches pastorales 
prévues lors de la visite de ces femmes dans leur gynécée. Certains, pertinemment, demanderont 
alors : « qu’eût besoin la diaconesse d’une permission du diacre ou de l’évêque pour faire une 
onction à une malade si tous pouvaient le faire? » Cette permission, il faut le préciser, concernait 
davantage ses déplacements que les tâches s’y rattachant quoique ces dernières reçussent la 
sanction de l’autorité du fait qu’elles engageaient cette même autorité de par leurs activités 
                                               
305. Syriac Pontifical of Michael the Great (AD 1172), I. M. VOSTÉ, Pontificale iuxta ritum Ecclesiæ occidentalium 
(Rome, 1941-44), 201-202. « She anointed women when they were sick »; Bar Habraeus (1225-1286), cf. W. DE 
VRIES, Sakramenten-theologie bei den syrischen Monophysiten (Rome, 1940), 220. « They anoint the naked bodies 
of women both at baptism and confirmation, and at extreme unction » in A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai 
historique..., p. 109.  
306. Béatrice CASEAU, Parfum et guérison dans le christianisme ancien: des huiles parfumées des médecins au myron 
des saints byzantins, 
http://www.academia.edu/532373/Parfum_et_guerison_dans_le_christianisme_ancien_des_huiles_parfumees_des_m
edecins_au_myron_des_saints_byzantins, consulté le 24 mai 2013 à 13 h 00.  
  137 
ministérielles. Finalement à ces besognes qui sont reliées directement aux soins des malades 
s’ajoute encore celle de l’assistance à la sépulture d’une défunte toujours dans un esprit de 
décence.  
 
6.3.4. Les espaces exclus du ministère de la diaconesse 
 
S’il est une chose qui était formellement interdite, réprouvée et décriée, c’est celle de la femme 
qui enseigne. L’insistance que nous retrouvons chez un Tertullien ou un Origène par exemple à 
vilipender la femme qui a la prétention d’enseigner ne laisse pas de doute sur la vision entretenue 
par l’Église d’alors. Le recours à la faute d’Ève y est systématique. En fait, il n’est pas un endroit 
dans la chrétienté qui ne soit tributaire de cette vision. Maintenant, il convient de se remettre à 
l’esprit le contexte de cette allergie à l’encontre de la femme enseignante. D’abord, il y a la 
culture méditerranéenne qui ne s’y prête guère, nous avons évoqué cela dans le premier chapitre, 
et ensuite il y a dans l’Église une forte réaction à la gnose et aux différents courants chrétiens 
hétérodoxes que nous avons visités dans le deuxième chapitre du présent travail lesquels donc 
nient la pertinence de l’altérité homme / femme dans l’ordre spirituel.  
 
Ces deux conditions étant, l’Église va entrer dans une démarche de hiérarchisation et de 
sacerdotalisation de ses ministères. Ce processus, en plus d’opérer la mise en place d’une 
théologie de l’unité des ministères ordonnés, chose également soulevée, contribuera à éloigner la 
femme davantage encore de la tribune d’enseignement pour la vouer à un office de prière et 
d’offrande dans le cas de celles qui choisissent la vie religieuse et consacrée, ou à la vie d’épouse 
et de mère pour celles qui choisissent ou pour qui l’on a choisi cette voie. Le texte de la 
Didascalie représente bien le courant de pensée qui prévalait alors dans l’Église :  
Il ne convient pas et il n’est pas nécessaire que les femmes enseignent, surtout à 
propos du nom du Christ et de la rédemption par sa passion. Car vous n’avez pas 
été établies pour cela, vous les femmes – et surtout les veuves – pas pour 
enseigner, mais pour prier et supplier le Seigneur Dieu. En effet, le Seigneur Dieu, 
Jésus Christ notre maître, nous a envoyés, nous les Douze, pour instruire le peuple 
et les nations; il y avait avec nous des femmes disciples, Marie Madeleine, Marie, 
fille de Jacques, et l’autre Marie; mais il ne les a pas envoyées pour instruire le 
peuple avec nous. S’il était nécessaire que les femmes enseignent, notre Maître lui-
même aurait ordonné que celles-là enseignent avec nous
307
.  
                                               
307. La Didascalie des douze apôtres, ch. XV, 6, 1-2…, p. 124. 
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L’argument avancé pour éloigner les femmes de l’enseignement n’est pas particulièrement 
déployé. L’auteur de la Didascalie réemploiera simplement la typologie d’Ignace d’Antioche 
qu’il n’hésitera pas à bonifier dans le sens de sa pensée; pensée qui, il faut le redire, est 
généralisée à la grandeur des Églises de l’Empire ce qui n’est pas anormal quand on connaît la 
diffusion qu’a eue la Didascalie :  
[...] l’évêque tient pour la place de Dieu tout-puissant. Le diacre se tient à la place 
du Christ et vous devrez l’aimer. La diaconesse, toutefois, doit être honorée par 
vous à la place du Saint-Esprit. Mais les prêtres doivent être pour vous dans la 
ressemblance des Apôtres, et les orphelins et les veuves doivent être estimés par 
vous dans la ressemblance de l’autel308. 
 
Un peu plus loin, cette même Didascalie va revenir sur cette notion de la veuve comprise comme 
autel de Dieu. L’auteur va en effet préciser le sens de cette allégorie en donnant à comprendre 
que comme l’autel est fixe, de la même manière la veuve doit être fixe, c’est-à-dire demeurer 
chez elle plutôt que d’errer ou circuler ça et là dans des bavardages insipides qui l’éloignent du 
but de sa vocation. Pour ce qui est de la diaconesse, évidemment cette remarque ne s’applique 
pas, du moins pas encore. Dans son cas, l’association qui lui est appliquée est celle de l’Esprit 
Saint. Certains, dont Marimort
309
, ont postulé que cette association trouvait sa justification dans 
les langues sémitiques ou le mot « esprit » est féminin. C’est le cas dans la recension de la 
Didascalie qui est en notre possession puisqu’elle fut rédigée en syriaque (esprit = roukho en 
syriaque) et encore parce que l’auteur est réputé juif. Un autre sens est attribué à cette 
association : « tout comme le Paraclet, d’après le discours d’adieu de Jésus, ne fait ni ne dit rien 
de lui-même, mais ―glorifie‖ le Christ en exécutant sa volonté, la diaconesse ―type‖ de l’Esprit 
Saint ne doit rien faire ou dire sans le diacre ―type‖ du Christ310. » 
 
6.3.5. L’exclusion de la femme et de la diaconesse du ministère liturgique 
 
Il ne fait pas de doute que la diaconesse du III
e
 siècle n’exerce aucun ministère liturgique si ce 
n’est les exceptions plus haut évoquées. Aubert expliquera la chose en attribuant à celle-ci une 
direction qu’évoque et même promeut la Tradition apostolique. Celle-ci, dira-t-elle « identifie 
clairement la charge épiscopale au souverain sacerdoce de l’Ancien Testament : collusion entre le 
ministère de l’Église et le sacerdoce vétérotestamentaire et par voie de conséquence, entre la 
                                               
308. La Didascalie des douze apôtres, ch. IX, 8,... p. 82.  
309
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prêtrise et le sexe masculin
311
. » Bien que le sacerdoce lévitique soit identifié au sacerdoce tel que 
l’Église l’implante, nous ne croyons pas que le recours à cette typologie avait pour but de justifier 
l’exclusion des femmes du ministère liturgique.  
 
En fait, la sacerdotalisation des ministères de l’évêque, des presbytres et des diacres appelaient 
une justification scripturaire. Le sacerdoce lévitique fut donc présenté comme une préfiguration 
du sacerdoce telle que l’Église l’implanta. Évidemment, cette avenue allait voiler pour longtemps 
l’unique sacerdoce du Christ tel que le présente l’épître aux Hébreux, de même que le sacerdoce 
commun du Peuple de Dieu, seul sacerdoce évoqué dans les écrits néotestamentaires hormis celui 
qu’exerça le Christ (cf. He 13, 15; 1 Pi 2, 9). En effet, les écrits du Nouveau Testament ne font 
jamais état d’un sacerdoce ministériel. Donc, à la lumière de ces observations, il nous apparaît 
abusif d’associer cette vision du ministère ordonné à un désir d’exclure la femme de celui-ci.  
 
En ce qui concerne la diaconesse, il faut d’abord rappeler que la Tradition apostolique n’évoque 
même pas celle-ci. Elle n’aborde que la veuve en spécifiant qu’elle ne reçoit pas l’imposition des 
mains, mais que sa seule décision contribue à la faire veuve
312
. Il n’est pas question de ministère 
sacerdotal en ce qui la concerne si ce n’est que ponctuellement. Le seul document faisant état de 
la diaconesse d’une façon qui n’est pas seulement accidentelle est la Didascalie que nous avons 
évoquée à plusieurs occasions. Essentiellement, la diaconesse de la Didascalie semble de prime 
abord être présentée comme une figure symétrique à celle du diacre. Ce qui avait fait dire à 
Vagaggini, un peu enthousiaste, que le ministère diaconal comportait deux branches, une 
masculine et une féminine
313
. Il le fit sur la base de cette phrase que l’on retrouve dans le 16e 
chapitre de la Didascalie qui traite de l’établissement de diacres et de diaconesses : « Et n’ayez 
qu’un seul dessein, une seule pensée, une seule âme qui demeure en deux corps. Sachez quel est 
votre ministère... » (DA XVI 13, 2) Donc ici, Vagaggini voyait une évocation de parfaite symétrie 
entre le diacre et la diaconesse, mais comme l’ont savamment démontré Vööbus 314  et 
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Connolly
315
, ce « seul dessein », cette « seule pensée » et cette « seule âme » sont celles de 
l’évêque et du diacre plutôt que de la diaconesse et du diacre puisque l’ensemble du chapitre est 
adressé à l’évêque qui est d’ailleurs le sujet de la phrase qui précède. Une autre raison corrobore 
cette interprétation certes moins emballante, mais plus objective : il s’agit de la traduction du 
latin « ministerium diaconiæ » à la fin du même passage par « ministère » ou « ministère de la 
diaconie » plutôt que par « ministère diaconal ». L’expression littérale « ministère de la 
diaconie » doit évidemment être entendue comme « ministère de service » ou plus simplement 
comme « ministère » dans le présent contexte. Autrement dit, en traduisant par « ministère » ou 
même par « tâche » plutôt que « ministère diaconal », nous rendons compte de la tâche qu’ont à 
accomplir l’évêque et le diacre. Ce dernier comme dit la Didascalie, ayant à non seulement 
prendre exemple sur l’évêque, mais encore, travailler plus durement que lui (DA XVI, 13, 1). 
L’usage de l’expression « ministère diaconal » aurait en contrepartie consacré l’interprétation de 
Vagaggini. Cette symétrie donc n’est qu’apparente et ne s’applique qu’à des éléments 
périphériques sans oublier qu’il n’en est question qu’au chapitre seizième de l’œuvre. En effet le 
chapitre IX sera l’expression d’une typologie substantiellement différente comme le faisait 
remarquer Martimort
316
. Davies que cite également Martimort, dira :  
The initial identity of nomenclature would suggest that (the order of deaconesses) 
derived from the male diaconate for the special purposes outlined above... Several 
of the minor orders developed from the diaconate in this same period due to the 
increase in congragations and it is at least reasonable that the same cause was 
operative in the foundation of the order of deaconesses
317
. 
 
Davies va donc prétendre que le diaconat féminin est un ordre dont la fin est essentiellement 
l’assistance aux activités caritatives que le diacre opère au nom de l’évêque, nous n’avons 
cependant rien trouvé pour documenter cette assistance. Autre élément donnant à réfléchir est 
celui de la possible interpolation de la diaconesse dans la Didascalie, c’est du moins ce que 
suspecte Achelis
318
 tellement la diaconesse semble mal intégrée au corpus du texte. Martimort
319
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pour sa part préférera y voir une institution « naissante » et « instable », mais il n’ira pas jusqu’à 
suspecter l’interpolation puisqu’il faut se rappeler que l’émergence de la diaconesse 
correspondait d’abord aux impératifs culturels de la côte levantine.  
 
Cette longue digression a été rendue nécessaire pour réfuter la prétention de beaucoup d’auteurs à 
faire du diaconat féminin une expression équivalente et même identique pour certains d’entre eux 
(Wijngaards) au diaconat masculin. La diaconesse du III
e
 siècle et des siècles qui vont suivre 
n’exerça jamais de ministère liturgique équivalent à celui du diacre. Affirmer le contraire est 
impossible à documenter sinon gratuitement au sens où les textes doivent être violentés pour en 
arriver à une pareille conclusion. Aubert donne un bon exemple d’interprétation abusive des 
textes alors qu’elle suggère une diaconesse exerçant un ministère analogue sans le documenter. À 
part l’assistance au baptême, l’instruction postbaptismale et l’assistance au malade, rien n’est dit 
sur ce supposé ministère :  
La position de la diaconesse est présentée dans ce texte comme analogue à celle du 
diacre : les hommes et les femmes diacres sont les collaborateurs de l’évêque, 
choisis librement par lui au sein du peuple et établis comme tels pour l’assister 
dans sa charge pastorale. Cette analogie est manifestée clairement par le terme qui 
désigne la diaconesse : « femme diacre », « la diacre », ou tout simplement 
« diacre » employé comme nom féminin...
320
  
 
Avant de conclure sur le III
e
 siècle et sur l’espace que les diaconesses y occupaient, nous 
aimerions relever un aspect important. Un peu comme c’est le cas pour la vierge consacrée, la 
diaconesse – qui était d’ailleurs souvent choisie parmi ces dernières ou parmi les veuves d’un 
seul mari – jouissait d’une belle liberté qu’elle mettait au service de l’évêque par l’entremise du 
diacre. Cette belle liberté va tendre à se restreindre comme c’est le cas des vierges consacrées qui 
jusque-là n’étaient pas tenues de faire partie d’un ordre. Cette liberté de mouvement sera 
progressivement remplacée par une liberté plus spirituelle, nous entendons par là l’encadrement 
que procure la vie de groupe, c’est-à-dire la vie au monastère. Si le IVe siècle marque résolument 
la voie en ce sens, c’est le Ve qui la consacrera définitivement.  
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6. 4.  La diaconesse du IV
e
 siècle 
 
Au IV
e
 siècle, la diaconesse est au faîte de sa gloire. Nous ne reviendrons pas sur la 
caractérisation de son ministère, nous allons plutôt en dégager les évolutions. Ceci nous permettra 
de découvrir que cette évolution est sans réelle rupture, puisque l’institution de la diaconesse va 
plutôt s’adapter pour correspondre aux besoins réels des femmes dans les Églises. Elle va 
également connaître une expansion qui n’est pas étrangère à l’espace qu’occupe désormais le 
christianisme dans l’Empire. Le IVe siècle nous permettra également de percevoir plus clairement 
l’émergence de l’état de vie fait de prière et de sacrifice associé à la figure de la diaconesse. 
 
6.4.1. Évolution des trois ministères traditionnels de la diaconesse 
 
Le IV
e
 siècle verra la diaconesse continuer d’exercer son ministère de décence auprès des 
femmes, en particulier par l’assistance qu’elle prête à l’occasion du baptême. Le nombre de 
diaconesses ayant augmenté substantiellement, celles-ci seront affectées de manière ordinaire à 
ce ministère ce qui fera dire à Martimort :  
Le ministère des diaconesses paraît donc s’être largement répandu entre-temps 
dans le milieu auquel s’adressent les Constitutions. C’est sans doute la raison pour 
laquelle l’auteur de celles-ci ne croit plus nécessaire de justifier l’existence de ce 
ministère par l’exemple des femmes qui servaient Jésus321. 
 
Les diaconesses vont encore continuer à exercer un ministère d’instruction à la suite du baptême, 
cependant les Constitutions apostoliques, dont les six premiers livres, sont une reprise de la 
Didascalie revue et augmentée, ne caractérisent plus ce ministère d’instruction et pas davantage 
celui de visite aux femmes malades. Il n’est également plus question de prière ou d’imposition 
des mains en faveur de celles-ci. Certes, une des tâches principales de la diaconesse reste 
l’assistance et les soins prodigués à domicile aux femmes malades ou impotentes. Cependant, en 
raison de l’émergence des hôpitaux et dispensaires que l’Église supportée par l’État met en place 
à la toute fin du IV
e
 siècle à la faveur de l’Empire qui devient officiellement chrétien, la 
diaconesse va de plus en plus exercer ce ministère d’assistance au malade dans ce cadre 
davantage organisé. 
 
Ces hôpitaux, ces dispensaires seront de plus en plus le lieu d’engagement d’une bonne partie des 
diaconesses disions-nous; non seulement y sont-elles engagées, mais elles en sont même les 
protagonistes dans certains cas. Elles vont donc peu à peu déserter la visite dans les gynécées, car 
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ce n’est plus elles qui vont vers les malades, mais les malades qui viennent à elles. Ainsi en était-
il de Pentadia qui avait un échange épistolaire avec saint Jean Chrysostome, puis Enéon qui était 
dite « diaconesse en cet hôpital
322
 » et évidemment Olympias cette figure de proue du diaconat 
féminin dans la Constantinople de la fin du IV
e
 siècle et du début V
e
 siècle
323
. En ce qui concerne 
Olympias, Gryson rapporte que « L’évêque Nectaire, en considération de sa vie exemplaire, 
l’ordonna diaconesse malgré son jeune âge. Elle bâtit un monastère contigu à la Grande Église et 
y entraîna pour commencer ses chambrières, au nombre de cinquante, ainsi que sa parente 
Élisanthia et ses sœurs Martyria et Palladia324. » Finalement, elles vont encore prendre une part 
active à la préparation du corps des trépassées ainsi qu’à leur ensevelissement.  
 
6.4.2. De nouveaux ministères 
 
Le contexte politique et la structuration de l’Église le permettant, les diaconesses vont hériter de 
nouveaux ministères à moins qu’il ne s’agisse de ministères qu’elles exerçaient auparavant, mais 
dont il n’existe aucune trace documentée. Ainsi elles auront pour tâche de veiller à ce que les 
femmes arrivant à l’église dans le cadre d’une célébration soient décemment vêtues, qu’elles 
trouvent une place et respectent le bon ordre. Le rite d’ordination des diaconesses tel que nous le 
retrouvons dans les Constitutions apostoliques fait état de la garde des portes de la tente du 
témoignage et du Temple, nous sommes certainement en présence d’une allusion qui fait 
référence à cet office des diaconesses. Certes, cette tâche qui relève davantage de l’ordre et de la 
logistique ne commande pas une étude particulièrement approfondie, mais elle a le mérite de 
nous renseigner sur l’office qui était le leur à l’occasion de la célébration de la Divine Liturgie. 
Hormis cette humble besogne, la diaconesse sera encore affectée à un office de messagère qui 
pouvait même avoir une expression interurbaine. Les Constitutions apostoliques (CA III, 19, 1) 
vont encore parler d’autres services qu’elles rendent sans par ailleurs dire en quoi ils consistaient. 
Finalement, elle exercera un ministère d’intermédiaire entre les fidèles de sexe féminin d’une part 
et l’évêque par le biais du diacre d’autre part, ce dernier référant la chose à l’évêque s’il le jugeait 
nécessaire
325
. 
                                               
322 . Martimort affirme qu’il s’agit ici d’une mauvaise interprétation de l’épitaphe : in A. G. MARTIMORT, Les 
diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 144.  
323. A. G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 125.  
324 R. GRYSON,  Le ministère des femmes dans lřÉglise ancienne..., p. 146. 
325
. Les Constitutions apostoliques, Livre II, 26, 6..., pp. 238-239. : « la diaconesse ne fait et ne dit rien sans le diacre, 
de même que le Paraclet ne fait et ne dit rien de lui-même, mais, glorifiant le Christ, il est attentif à sa volonté; et 
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6.4.3. Le maintien de l’exclusion des femmes de la liturgie 
 
Épiphane de Salamine en traitant de la 79
e
 hérésie
326
 dira des diaconesses qu’elles n’ont pas été 
instituées pour accomplir des actes sacramentels. De la même manière, il ne leur est pas permis 
d’enseigner dans l’Église ou encore de « se placer au-dessus de l’homme ». Jean Chrysostome, de 
manière identique, rappellera l’interdiction qui leur est faite de discourir du haut de la tribune327 
puisque cela relève de la fonction sacerdotale, mais il n’empêchera pas l’exhortation prodiguée 
en particulier. Théodoret de Cyr et Théodore de Mopsueste quant à eux ne diront pas autrement. 
L’avantage qu’offrent les textes précités, lesquels ne sont pas une recension exhaustive, est qu’ils 
vont tous dans la même direction rendant ainsi le discernement sur la situation de la diaconesse 
plus évident. Il n’y a qu’un Wijngaards et quelques autres pour soutenir la thèse d’un ministère 
liturgique de la diaconesse dans les Églises orientales qui ont été témoins de sa présence en elles. 
Cependant, même parmi ceux qui accréditent la thèse d’une « réelle ordination » de la 
diaconesse, il est admis que celle-ci n’exerçait pas un rôle liturgique. Gryson entre autres 
rapportera la raison motivant ce fait : 
Pour l’auteur des Constitutions apostoliques, le baptême est un acte 
spécifiquement sacerdotal, au même titre que l’offrande du sacrifice, l’ordination 
ou la bénédiction. (CA 3, 10, 1) Si les femmes ne peuvent pas baptiser, c’est 
essentiellement parce que l’accès du sacerdoce leur est interdit. Cette interdiction 
résulte de la considération de la nature (θύζηο) ou, autrement dit, de l’ordre créé 
(δεκηνπξγία), dont il ressort que la femme est dans une condition subordonnée par 
rapport à l’homme; elle est le corps de l’homme, son côté; l’homme est la tête de 
la femme, c’est-à-dire son chef ou son maître. Le sacerdoce, qui implique une 
relation de supériorité vis-à-vis de ceux au bénéfice desquels il s’exerce, ne saurait 
donc être conféré à des femmes
328
. 
 
Les Constitutions apostoliques vont d’ailleurs insister sur ce que déjà nous avons manifesté en 
commentant la Didascalie, à savoir que son rôle se limite à la garde des portes et à l’assistance au 
baptême. Le compilateur des Constitutions apostoliques pour être certain de ne pas prêter flanc à 
l’équivoque dira qu’elle « ne bénit pas, pas plus qu’elle n’accomplit aucune des choses que font 
les presbytres ou les diacres
329
... »  
                                                                                                                                                        
comme il n’est pas possible de croire au Christ sans l’enseignement de l’Esprit, ainsi sans la diaconesse qu’aucune 
femme n’aborde le diacre ou l’évêque. » 
326 . Cf.: EPIPHANIUS OF SALAMIS, The Panarion of St. Epiphanius, Bishop of Salamis, translated by Philip R. 
Amidon, New York Oxford University Press 1990, 379 p; PG 42, col. 744-745. 
327. Jean CHRYSOSTOME, In Epist. I ad Timoth. 3, Homil. 11,1, PG 62 col. 533. – Cf. J. Lécuyer, Saint Jean 
Chrysostome et lřordre du diaconat, dans Mélanges liturgiques offerts au R. P. Dom Bernard Botte, Louvain, Mont 
César, 1972, p. 309.  
328
. R. GRYSON,  Le ministère des femmes dans lřÉglise ancienne..., p. l00.  
329. Les Constitutions apostoliques, Livre VIII, 28, 5-6..., pp. 230-231.  
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6.4.4. L’autorité du diacre sur la diaconesse 
 
Les Constitutions apostoliques vont même interdire à la diaconesse d’exercer une autorité comme 
celle qu’exerce le diacre, autorité qui va jusqu’à l’excommunication. Celui-ci a en effet le 
pouvoir d’excommunier qui il veut pourvu qu’il lui soit subordonné. Ceci inclus d’ailleurs la 
diaconesse du fait qu’elle est à son service comme c’est le cas du sous-diacre, du lecteur, du 
psalmiste ou tous autres clercs de même que les laïcs. Par contre, les Constitutions apostoliques, 
toujours, statuent qu’elle n’a ce pouvoir sur personne pas même sur les laïcs330.  
 
6.4.5. Le ministère de la diaconesse-moniale 
 
Déjà, nous avons évoqué l’amalgame ministère-état de vie. Ce mariage qui n’a rien d’insolite 
avait une facture masculine et féminine. Chez la femme, le IV
e
 siècle marque le début de la 
généralisation de la diaconesse exerçant un ministère dans le cadre de la vie monacale. Il 
convient de rappeler et de compléter les propos que l’analyse de la prière d’ordination concernant 
la diaconesse nous a fait connaître. Ainsi, on se rappellera avec profit que la prière instituant la 
diaconesse, bien qu’ayant une forme apparentée à celle du diacre, avait pourtant un contenu qui 
lui était propre et qui rendait manifeste cette union ministère / état de vie. Maintenant il nous 
apparaît incontournable de caractériser cette union. Des deux attributions, celle qui prime est sans 
contredit l’état de vie, le ministère n’étant que pour favoriser la mise en œuvre de cette vie de 
prière et d’offrande qui est le propre de la vie au monastère. Cette précision apportée nous aidera 
à comprendre le 44
e
 canon de saint Basile : « Pour nous, nous ne tolérons pas que le corps de la 
diaconesse, corps consacré [au Seigneur], serve aux plaisirs charnels
331
. » Basile donc, ne permet 
pas que le corps de la diaconesse « serve aux plaisirs charnels » puisqu’il est consacré (ὡο 
θαζηεξσκέλνλ), aussi quand on met l’exigence de ce canon en comparaison avec celle qui est 
exigée des diacres, nous constatons que l’obligation qui pèse sur la diaconesse, laquelle est 
également moniale, est notablement plus contraignante. Gryson dira que c’est du fait de sa 
consécration qu’elle est tenue à une exigence plus haute332. L’autre question qu’il pose concerne 
justement cette consécration. « Qu’est-ce qui fait que le corps de la diaconesse se trouve ainsi 
                                               
330. Cf. Les Constitutions apostoliques, Livre VIII, 28, 5..., pp. 230-231.  
331. P.-P. JOANNOU, Discipline générale antique (IIe – IXe s.), Grottaferrata, Tip. Italo-Orientale « S. Nilo », (CCOF 
9), 1963, t. II, Les Canons des Pères Grecs, p. 136. 
332.  Cf. R. GRYSON,  Le ministère des femmes dans lřÉglise ancienne..., p. 91.  
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―consacré‖? Serait-ce l’ordination qu’elle reçoit?333 » Évidemment, la consécration puisqu’elle ne 
vise pas la même fin, ne peut être communiquée par l’ordination qui l’habilite, comme nous 
l’avons vu, au ministère. Basile dira d’ailleurs dans un autre canon, le 41e, que la vierge est « un 
vase sacré voué au Seigneur
334
 ». Certes, il est ici question de la vierge, mais on se rappellera 
avec profit que les Constitutions apostoliques demandaient que la diaconesse soit une vierge pure 
ou, du moins, une veuve vouée à la continence
335
. On le constate, la préférence va à la vierge. Si 
Gryson voit dans cette préférence pour la vierge ou la veuve une raison utilitaire
336
, nous ne 
saurions abonder dans ce sens. Le contexte et la tradition religieuse de l’époque en Orient alliés 
aux différents documents incluant le contenu de la prière d’ordination nous incitent à donner au 
mot « consécration » une acception mystique, au sens où il exprime la mise à part que fait la 
diaconesse d’elle-même en vue de la relation qu’elle entretient avec Dieu de manière prioritaire. 
Si l’on peut donner un sens ministériel à cette consécration, il faudra alors parler d’un ministère 
de prière, de sacrifice et d’offrande de soi. 
 
Certaines de ces moniales étaient diaconesses, avons-nous affirmé, parmi celles-ci, il y en avait, 
non pas toutes cependant, qui étaient abbesses. Maintenant, pourquoi imposer les mains à une 
femme qui n’aura pas l’occasion d’exercer de ministère sacerdotal et qui sera de plus 
essentiellement confinée à un monastère? C’est la prière d’ordination qui nous instruit sur le 
pourquoi, de cette conduite. En effet, celle-ci va, comme nous l’avons abondamment manifesté, 
se voir imposer les mains en vue d’un service qui aura essentiellement pour objet le monastère 
qui est le sien. Cependant, rappelons-nous que cette assignation de la diaconesse aux monastères 
ne débute réellement qu’au IVe siècle pour se déployer par la suite au point d’être une réalité 
généralisée à l’Empire. C’est ce que nous permet de vérifier que la prière d’ordination que nous 
avons étudiée antérieurement, laquelle provenait d’un document qui n’existait pas encore à la fin 
du IV
e
 siècle, concernait ces consacrées du IV
e
 siècle devenant diaconesses. En effet, le rite 
d’ordination des Constitutions apostoliques rend compte de l’émergence de ce fait, mais c’est le 
Barberini 336 que nous avons sondé qui va pour sa part manifester la pérennité de cette même 
réalité. Cependant, rappelons-nous que le document des Constitutions apostoliques, cette section 
en particulier, doit être accueilli avec prudence pour les raisons que nous avons maintes fois 
                                               
333. R. GRYSON,  Le ministère des femmes dans lřÉglise ancienne..., p. 91.  
334. P.-P. JOANNOU, Discipline générale antique.., p. 134.  
335
. Cf., Les Constitutions apostoliques, Livre VI, 17, 4..., pp. 348-349. 
336. R. GRYSON,  Le ministère des femmes dans lřÉglise ancienne..., p. 104.  
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soulevées. De même nous aurons encore à comparer les deux prières d’ordination afin qu’il y ait 
la possibilité de percevoir l’évolution du rite d’ordination et la nature du ministère qui est 
suggérée par le contenu de ces prières
337
. La juxtaposition de ces deux prières manifeste bien le 
glissement qui s’est opéré à partir de la fin du IVe siècle. En effet, le contenu de la prière 
d’ordination des Constitutions apostotliques est sans équivoque une addition du compilateur. 
Celui-ci utilisant dans cette partie de sa compilation la Tradition apostolique, laquelle dans sa 
facture originale exclue les diaconesses, va ajouter, peut-être, ce qu’il souhaite ou plus 
probablement ce qui se vit dans l’Église constantinopolitaine. Cette réalité ministérielle dans son 
exécution liturgique ne donne, comme nous l’avons vu, qu’un espace réduit à la diaconesse. 
Autrement dit, jusqu’à la fin du IVe siècle, la diaconesse ne s’occupera que du bon ordre parmi les 
femmes de l’assemblée ainsi que des portes par lesquelles ces femmes peuvent avoir accès à 
l’église. C’est ce que reflète la prière d’ordination des Constitutions apostoliques.  
 
Pour ce qui est de la prière rapportant le rite qui crée la diaconesse dans l’euchologe Barberini, 
document autorisé faut-il le rappeler, celui-ci donc rapportera quant à lui l’essentiel du ministère 
de la diaconesse qui se caractérise essentiellement par le service des sœurs de la communauté de 
moniales dans laquelle est intégrée cette même diaconesse. Le IV
e
 siècle, on le comprend 
maintenant, est un siècle charnière puisque progressivement les diaconesses commencent à être 
associées aux moniales et à disparaître du paysage public. La chose ne s’opérera que 
progressivement puisque pour le moment comme nous l’avons démontré, elles sont encore 
engagées dans l’assistance au baptême puisque le pédobaptisme n’en est qu’à ses débuts, et elles 
sont encore occupées auprès des femmes malades, mais tout cela ira décroissant avec le temps. 
 
Donc, nombre de documents témoignent de l’émergence de la moniale comme diaconesse au IVe 
siècle. Daniélou dira : « Le diaconat féminin connaîtra un développement important dans les 
communautés féminines. Celles-ci seront présidées par une diaconesse
338
. » Saint Grégoire de 
                                               
337. Les Constitutions apostoliques, VIII, 20, 1-2 : « Dieu éternel, Père de notre Seigneur Jésus Christ, créateur de 
l’homme et de la femme, toi qui as rempli d’esprit Myriam, Débora, Anne et Holda; toi qui n’as pas jugé indigne que 
ton Fils unique naquît d’une femme; toi qui dans la Tente du témoignage et dans le Temple as désigné 
(πξνρεηξηζάκελνο) les gardiennes de tes saintes portes; abaisse aussi maintenant ton regard sur ta servante que voici, 
qui est désignée (ηὴλ πξνρεηξηδκέλελ) pour la diaconie (εἰο δηαθνλίαλ), et donne-lui un esprit saint [il ne s’agit pas de 
l’Esprit Saint], purifie-la de toute souillure de la chair et de lřesprit (2 Co 7, 1) pour quřelle sřacquitte dignement de 
la tâche qui lui a été assignée [la garde des portes], pour ta gloire et pour la louange de ton Christ, avec qui, etc », 
pp. 220-223. 
338. Jean DANIÉLOU, Le ministère des femmes, Paris, Cerf, « La Maison-Dieu » no 61, 1960, 1er trimestre, p. 88. 
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Nysse racontant la vie de sa sœur Macrine, évoquera une certaine abbesse nommée Lampadion 
qui était également diaconesse (PG 46, 465A), la Vie de saint Nil le jeune nomme une diaconesse 
« ἡγνπκέλε κνλαζηεξίνπ », c’est-à-dire, « higoumène de monastère » (PG 79, 135), puis 
finalement, Olympias, ses deux sœurs Martyria et Palladia ainsi que sa parente Elisanthia, toutes 
quatre vivent dans un monastère et sont diaconesses
339
. Ces quatre d’ailleurs seront l’expression 
par excellence de cette transition que nous évoquions puisqu’elles s’occupent également de 
l’hôpital et de l’orphelinat fondés par Olympias. Marina, Elisanthia, Pentadia et Procla sont 
autant de diaconesses ayant également exercé la charge d’higoumène. Les stèles de diaconesses 
témoignent également en faveur de notre prétention puisque le diaconat y est vu comme une 
façon de sanctionner une vie de piété et de contemplation comme il sied à une moniale : 
Athanasia « très pieuse, qui a mené une vie irréprochable », Dionysia, « très attachée à Dieu et 
aux choses divines », Sabiniana, « femme très vénérable conversant familièrement avec Dieu. » 
 
Ayant fait la preuve de l’existence dès le IVe siècle de diaconesses agissant comme abbesses de 
monastère, nous pouvons maintenant nous attarder à caractériser le ministère qui était le leur en 
excluant cependant ce qui se rapporte communément à cette charge, celle de l’abbesse, 
puisqu’elle est déjà abondamment documentée et échappe de toute façon à notre investigation. Ce 
sur quoi nous préférons arrêter notre regard concerne son exercice liturgique. Nous trouverons 
dans cette section des éléments qui nous aideront à comprendre d’où vient la méprise que certains 
auteurs ont entretenue volontairement ou non concernant ce ministère liturgique de la diaconesse.  
Ainsi, nous apprenons que si dans un monastère il n’y a ni prêtre, ni diacre, la diaconesse peut 
alors exercer une tâche de suppléance liturgique jusqu’à un certain point. Ainsi elle pourra donner 
la communion eucharistique aux sœurs malades pourvu qu’elle prenne les espèces consacrées à 
cet effet, c’est-à-dire, celles qui sont dans la réserve eucharistique située habituellement dans le 
diaconicon (sacristie). Elle peut mettre l’encens, sans le bénir cependant, elle peut lire l’Évangile, 
elle peut aussi opérer la purification des vases liturgiques. Tout cela donc dans la mesure où elle 
n’approche pas de l’autel, qui lui est interdit qu’il y ait ou non un prêtre ou un diacre. On 
comprendra très bien que cet exercice liturgique est occasionnel et ne saurait être compté comme 
l’expression essentielle du diaconat féminin. Autrement dit, elle n’est pas ordonnée en vue de 
tâches occasionnelles et de suppléances, mais étant responsable du monastère et étant diaconesse, 
                                               
339. Anne-Marie. MALINGREY, Lettres à Olympias…, p. 421.  
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c’est à elle que revient cet office de suppléance. Le contexte de cet exercice témoigne bien de 
l’abus que constituerait le fait d’attribuer à cette suppléance une réalité porteuse de sens. Cette 
suppléance circonstancielle occasionnée par l’absence d’un ministre ordonné à cet effet est 
purement fonctionnelle. 
  
6.5. Le V
e
 siècle et ultérieurement 
 
À partir du V
e
 siècle, l’exercice ministériel de la diaconesse qu’il soit dans l’ordre de la charité ou 
de la liturgie ira en s’amenuisant petit à petit pour migrer définitivement vers la vie monacale. Le 
baptême des femmes adultes ira se raréfiant, l’assistance aux malades de la même manière ira en 
s’institutionnalisant de sorte que les visites à domicile sans disparaître seront plus rares et ne 
seront pas l’apanage exclusif des diaconesses. Nous observerons le même phénomène en ce qui 
concerne la garde des portes de l’église et le bon ordre. Ce qui est dit ici concernant les 
diaconesses peut également s’appliquer aux groupes des Vierges et des Veuves. Celles-ci en effet 
vont vivre leurs états de vie à l’intérieur de la structure monastique. On peut assurément affirmer 
qu’au VIIIe siècle, la diaconesse telle que nous la représentait la Didascalie et les Constitutions 
apostoliques n’est plus qu’un souvenir entretenu anachroniquement par les collections canonico-
liturgiques, la Didascalie et les Constitutions apostoliques en particulier. La législation impériale 
et les canons conciliaires ne viendront que confirmer cet état de fait bien qu’implicitement à 
cause de leur caractère succinct.  
 
6.6. Propos conclusifs 
 
Ce n’est que progressivement que l’étude du ministère de la diaconesse sous toutes ses formes 
nous a instruits sur la nature de l’ordination de la diaconesse. Certes, nous aurions pu produire 
dès le commencement les propos du patriarche Sévère d’Antioche (entre 519 – 538) alors que 
celui-ci demande à ses correspondantes de distinguer entre les ordinations du prêtre et du diacre 
d’une part et de la diaconesse d’autre part puisque, dit-il, « Dans le cas de la diaconesse, 
spécialement dans les monastères, l’ordination est reçue moins par égard aux exigences des 
mystères, que par égard exclusif de l’honneur340. » Cependant, d’avoir considéré le déploiement 
du ministère de la diaconesse dans son espace spatio-temporel nous a permis de dégager certains 
éléments qui nous ont aidés à distinguer la figure de cette femme engagée en Église. La chose 
                                               
340
. E. W. BROOKS, The Sixth Book of the Selected Letters of Severus, vol. 2, pt. , London, William & Norgate, 1903, 
pp. 193-194,  Lettre  62 dans A. G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 127.  
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s’est même précisée suffisamment pour que nous puissions dès ici affirmer que la diaconesse et le 
diacre ne sont pas des ministres équivalents. Le diaconat féminin ne peut être tenu comme 
exactement symétrique au diaconat masculin, car il n’exprime pas la même chose et ne s’exprime 
pas de la même façon ce qui conséquemment ne véhicule pas le même signifié. Certains diront 
qu’il n’y a pas de différence essentielle, mais que nous sommes plutôt en présence d’une 
différence accessoire qui a sa source dans des éléments extrinsèques :  
While many of the responsability of the deaconess and the deacon are similar, they 
are not necessarily interchangeable, particularly within the liturgical assembly of 
that time. Both the enumeration of responsabilities and the ordination prayers 
indicate that gender and social norms have a bearing on the expression of the 
ministry
341
. 
 
Nous ne pouvons souscrire à une pareille lecture puisqu’elle présumerait une rupture entre le rite 
qui fait le ministre et l’expression qu’opère celui-ci. Rappelons qu’en symbolique, il doit y avoir 
correspondance entre le signe et le signifié, il doit y avoir correspondance entre le rite et ce à quoi 
il habilite. Le rite et le ministère auquel il autorise ne peuvent être tributaires vis-à-vis la culture 
ambiante au point où celle-ci exercerait un empire sur ce qui est signifié, le symbole en effet 
échappe à cette hégémonie.  
  
Que la diaconesse soit subordonnée au diacre n’est quant à nous qu’un élément supplémentaire et 
somme toute accessoire, car tout cela est ordonné au déploiement de la charité faite au nom de 
l’évêque. S’attacher outre mesure à cet élément serait selon nous une erreur à cause du danger 
qu’il y aurait alors de se détourner de la véritable essence de la diaconesse. L’exercice du 
ministère de la diaconesse, nous croyons en avoir fait une démonstration probante, a connu une 
évolution circonstanciée par le temps et les lieux. Ainsi, la diaconesse du troisième siècle en 
Syrie qui exerçait un ministère de décence. Celui-ci d’ailleurs était trop souvent strictement 
identifié à l’assistance que la diaconesse apportait à l’évêque lors du baptême quelques fois par 
année en commençant par la veillée pascale. Voilà pourquoi il faudrait étendre la compréhension 
de cette notion à toutes ses activités auprès des femmes selon le mot de la Didascalie : « une 
femme pour le ministère auprès des femmes ». La diaconesse du IIIe siècle donc et cette autre à 
Constantinople au V
e
 siècle qui exerce la gérance d’un monastère en tant qu’abbesse n’expriment 
qu’une chose : elles sont une manifestation sans équivoque de l’évolution qu’a connue le 
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. Kyriaki Karidoyanes FITZGERALD, Women Deacons in the Orthodox Church, Called to Holiness and Ministry…, 
p. 25. 
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ministère diaconal de la femme. Cette évolution s’est d’ailleurs observée chez les autres 
ministres, ainsi le diacre qui au début opérait directement la charité dans l’Église aidée de 
quelques collaborateurs incluant la diaconesse, en viendra avec le temps à n’être qu’un liturge et 
un économe ayant la charge d’un ensemble de subordonnés qui eux sont directement affectés à la 
charité sur le terrain.  
 
Quoi qu’il en soit de l’évolution du ministère de la diaconesse, toujours il nous est possible 
d’observer l’importance de sa figure. L’imposition des mains qui fut la sienne en témoigne, le 
ministère qu’elle exerça de même. Que la nature de sa personne diffère de celle du diacre comme 
nous l’apprend le rite d’ordination et l’office imparti à chacun d’eux ne fait pas de doute. 
Cependant, le personnage de la diaconesse ne peut être considéré comme étant de moindre 
importance, l’altérité des rôles n’étant pas synonyme d’infériorité, et cela même si l’on observe la 
subordination de la diaconesse vis-à-vis du diacre. Nous pouvons l’affirmer à cause de l’accent 
déployé en faveur de la diaconesse lors de son ordination. S’il est une chose importante à retenir 
des considérations de ce chapitre, c’est celle d’un ministère qui a évolué, mais qui pour l’essentiel 
est demeuré le même : « une femme pour le ministère auprès des femmes. » 
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Chapitre 7
e 
: La Theotokos diaconesse 
 
 
Dans ce dernier chapitre, nous voulons démontrer par le moyen de l’iconographie la prétention 
qui est la nôtre, à savoir que la figure de la diaconesse s’apparente davantage à un état de vie qu’à 
un ministère. Évidemment, nous nous rappellerons de ne pas durcir cette affirmation à l’excès 
pour deux raisons : la première étant l’absence de frontière entre les deux; la deuxième étant le 
résultat du déploiement du diaconat féminin dans le temps. Ces deux raisons vont en effet 
marquer le caractère évolutif de l’institution puisque la personne de la diaconesse va avec le 
temps (et le lieu, mais cela échappe à notre recherche) migrer d’un état de vie marqué d’un solide 
exercice ministériel vers une vie faite essentiellement de prière auquel s’adjoint un certain office 
auprès des membres immédiats de la communauté dans laquelle s’intègre la diaconesse; nous 
pensons plus particulièrement à l’higoumène du monastère. Finalement, ici également s’exprime 
la catholicité de l’Église au sens étymologique du mot puisque nous retrouvons en tous lieux et 
en tout temps ce témoignage rendu à la Theotokos par le moyen de l’iconographie. 
 
7.1. Propos généraux sur l’iconographie 
 
De prime abord pour qu’il nous soit possible d’entrer dans l’intelligence de la contribution 
iconographique, il nous faudra adopter le regard de l’orthodoxie sur celle-ci, regard qui bien 
qu’ayant connu lui aussi une évolution est tout de même sans rupture parce que faisant 
intégralement partie de la Tradition. Rappelons-nous que pour le contemporain de la diaconesse 
et ultérieurement, la Parole de Dieu consiste en les Écritures, incluant l’iconographie, et la 
Tradition l’interprétant. Voilà pourquoi saint Grégoire le Grand dans sa lettre à Serenus342 , 
évêque iconoclaste de Marseille, n’hésitera pas à qualifier les images saintes de « Bible des 
illettrés » et dans le même sens le professeur Bigham dira
343
 :  
Il n’est pas contradictoire de constater la nature historique, coutumière et même 
accidentelle de l’art iconographique de l’Église et en même temps de croire qu’un 
christianisme qui rejetterait ouvertement les images et leur vénération perdrait 
quelque chose d’essentiel à l’Évangile lui-même. Si l’on comprend bien où se 
                                               
342. GRÉGOIRE LE GRAND, Épîtres, XI, 10, in Daniele MENOZZI, Les images; LřÉglise et les arts visuels, Paris, Édition 
du Cerf, 1991, pp. 75-77.  
343
. Stéphane BIGHAM, Les chrétiens et les images, Montréal, Éditions Paulines, 1992, coll. « Brèches théologiques » 
no 13, p.20.  
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situent les « traditions de l’Église » dans la défense orthodoxe des icônes, on 
trouvera moins troublante la nécessité de proclamer l’importance dogmatique 
pour une coutume d’origine humble et accessoire. 
 
Nous ne serons donc pas étonnées d’apprendre que pour le contemporain des diaconesses, 
l’iconographie a un caractère mystique et sacramentel. Bien que non essentielle à la Révélation, 
avec le temps, elle a acquis une telle importance dans la transmission de la Vérité révélée que le 
rejet de celle-ci constituerait un rejet de la Révélation elle-même et de l’Incarnation en particulier 
puisqu’elle en est l’un de ses vecteurs le plus puissants344. L’iconographie occupe une place 
prépondérante au point où l’expression « Triomphe de l’Orthodoxie » lui fait directement 
référence, car ce triomphe est à l’encontre de l’iconoclasme lequel, au regard de l’Église 
orthodoxe, résume l’ensemble des hérésies par le refus de l’Incarnation.  
 
Il faut cependant garder à l’esprit que l’iconographie a son canon qui à défaut d’être respecté 
invalide le qualificatif d’icône canonique départie à l’image ou à tout le moins range celle-ci 
parmi celles que l’Église qualifiera d’hétérodoxes. Les règles ici évoquées visent principalement 
l’exactitude théologique de la représentation du personnage ou de l’événement, lesquelles font 
apparaître un aspect particulier de la Révélation. Nous ne résumerons ici que les principaux 
paramètres afin de demeurer collé à notre sujet
345
. D’abord, les icônes mettent en communion 
celui qui regarde (il ne peut donc s’agir que d’un personnage réel et non d’un caractère 
allégorique comme « mère Nature ») et celui qui est regardé. Saint Basile avait cette formule 
lapidaire pour rendre compte de cette réalité lorsqu’il disait : « L’honneur rendu au typos (à 
                                               
344. Stéphane BIGHAM, Les chrétiens et les images…, p. 19 : Les images sont devenues essentielles avec le temps et 
par le sang des martyrs au point que leur refus impliquerait un affaiblissement ou même un rejet de l’incarnation elle-
même. 
345. L’art paléochrétien, comme l’iconographie développée plus tard, 1) rejetait le naturalisme de l’art classique, le 
désir de reproduire le monde physique; 2) refusait de représenter un état psychologique, rien d’anecdotique ou de 
documentaire; 3) exprimait l’état intérieur de la prière par un minimum de détails et un maximum d’expressions; 4) 
refusait la jouissance esthétique et accentuait la beauté spirituelle et intérieure; 5) indiquait très rarement les ombres 
de la lumière naturelle; 6) montrait les personnages de face pour favoriser le contact personnel, la communion avec 
le spectateur; 7) rejetait le principe de l’art purement décoratif pour adopter celui d’un art significatif, c’est-à-dire un 
art expressionniste où le contenu de la vision de foi s’exprime à travers une imagerie délibérément choisie; 8) voyait 
l’artiste anonyme comme un instrument pour exprimer le contenu du message; espace métaphysique [le lecteur est 
également sous l’inspiration de l’Esprit]; 9) refusait ou atténuait le volume tridimensionnel en créant un espace 
métaphysique; 10) combinait les symboles purs avec des représentations de personnes et des scènes historiques (au 
début les symboles purs prédominaient sur les scènes historiques, mais avec le temps, ces dernières occuperont la 
première place); 11) dématérialisait le corps humain; 12) visait à refléter et à évoquer une expérience spirituelle; 13) 
était relativement indifférent au paysage; 14) ne montrait pas la mort en soit ni le supplice d’un martyr; 15) refusait 
l’apparence de la pesanteur, les personnes semblant flotter dans l’air. Cf. : Stéphane BIGHAM, Lřicône dans la 
Tradition Orthodoxe, Montréal, Médiapaul, 1995, chapitre II, pp. 33-67. 
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l’image) passe au prototype (la personne représentée sur l’image). » Une autre des particularités 
de l’icône que celle du personnage représenté regardant le fidèle. Ce n’est donc pas sans raison 
que les proportions dans l’icône sont renversées, que le point fuyant est chez l’observateur. Ceci 
contribue à donner à celui qui prie à l’aide de l’icône cette impression d’être regardé. Autre 
aspect non moins important que le caractère eschatologique de l’icône, en effet, celle-ci est 
comme une éruption de l’au-delà dans notre monde. L’absence de représentation d’ombre et 
l’emploi de dorure en sont des expressions manifestes puisque dans « la Nouvelle Jérusalem, le 
Seigneur lui-même sera la lumière qui brillera partout
346
 ». Et encore cette caractéristique de 
l’icône canonique que la liberté prise avec l’exactitude de l’histoire sans pourtant la renier 
puisqu’un lien intrinsèque l’unit à l’au-delà dans la manifestation d’une vérité théologique. 
L’icône de la Pentecôte où figure Pierre et Paul ou encore l’entrée de la Theotokos au Temple en 
sont des expressions probantes. Ici nous observons cet amalgame entre l’allégorie et la typologie 
sous la forme d’une theôria. Finalement, relevons le caractère symbolique de l’icône : symbole 
qui a le pouvoir de rendre présente et accessible l’eschatologie, symbole qui a le pouvoir de nous 
y introduire déjà un peu en manifestant, puisqu’il a une vertu épiphanique, le caractère relatif de 
la réalité dans laquelle nous ne devrions pas nous installer à demeure.  
 
7.2. Icônes de diaconesses, icône de Marie-diaconesse  
 
Maintenant, que peut nous apprendre l’iconographie sur les diaconesses? De prime abord il nous 
faudra départager deux réalités. Dans un premier temps, nous sommes mis en présence d’icônes 
représentant différentes diaconesses, lesquelles ont eu une conduite vertueuse au point où l’on a 
reconnu la sainteté de Dieu opérant en celles-ci. Olympias cette fameuse diaconesse de 
Constantinople en est l’exemple par excellence347. Mettant sa richesse matérielle au service des 
nécessiteux, elle fonda hôpitaux, orphelinats, hôtelleries et monastères. Macrina sœur de Basile le 
Grand et de Grégoire de Nysse ainsi que Nonna épouse de Grégoire de Naziance en sont d’autres 
exemples édifiants. Donc, ces figures diaconales représentées visent davantage la glorification de 
Dieu qui opéra en elles la sainteté qu’un contenu nous renseignant sur le ministère diaconal. Tout 
au plus y trouvera-t-on le témoignage de l’idée que l’on se faisait des diaconesses à cette époque.  
 
                                               
346
. Stéphane BIGHAM, Les chrétiens et les images…, p. 131. 
347. Anne-Marie, MALINGREY, Lettres à Olympias…, p. 130.  
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Alors, comment comprendre ces représentations de diaconesses qui sont également des 
personnages bibliques. Comment lira-t-on ces icônes? Qu’ont-elles à nous dire? Ont-elles, ces 
représentations, un contenu théologique et en quoi consiste-t-il? Ainsi, une expression en ce sens 
est celle de l’icône de la Vierge au Temple. Sommes-nous autorisés à y voir une justification 
visant les diaconesses qui étaient gardiennes de la porte des femmes dans les églises
348
? 
Inversement, est-ce que ce service des portes qu’exerçaient ces diaconesses était purement 
fonctionnel ou avait-il également une valeur symbolique? Il n’y a évidemment pas seulement la 
Vierge Marie qui fut représentée vêtue des ornements diaconaux, mais également Phœbé (Rm 16, 
1) et Tabitha (Ac 9,36) par exemple, qui vécurent à l’aube du christianisme institutionnel, à une 
époque donc, qui ne connaissait pas le diaconat institutionnalisé fût-il masculin ou féminin. 
Cette dernière observation appelle tout de même une question qui pourrait être ainsi formulée : 
D’où vient le fait que certaines femmes soient rétrospectivement considérées comme diaconesses 
alors même que l’institution n’a pas encore fait son apparition? Serait-on en présence d’un 
procédé visant à confirmer une institution qui ne fut pas accepté sans résistance? En ce sens, c’est 
avec profit que nous nous rappellerons l’observation de Martimort concernant le rituel 
d’ordination lequel insiste plus qu’il n’est nécessaire pour confirmer cette institution349.  
 
Puis inversement les vêtements ornant la diaconesse, le maphorion et l’orarion, ne sont-ils pas  
l’expression de la compréhension que l’on avait des événements et de la vie de ces personnages 
bibliques? Ainsi, Sandler dira qu’il « nous reste à noter comment cette époque imaginait le séjour 
de Marie au Temple et comment ce tableau apparaît comme une projection du présent d’alors sur 
le passé : la vie dans le Temple est représentée selon la vie monastique de l’époque350 ». Nous 
croyons cependant, contrairement à Sandler, que le fait de revêtir ces personnages bibliques des 
insignes diaconaux témoigne davantage du regard que l’on portait sur les diaconesses. L’icône 
sera également le témoignage de l’attente que l’on fait peser sur la diaconesse au sens où celle-ci 
se verra gratifiée d’un modèle à imiter.  
                                               
348. Les Constitutions apostoliques, Livre II, 57, 10, p. 315 : « les diaconesses près des entrées des femmes, comme 
les matelots chargés des voyageurs, car on suivait le même modèle dans la Tente du témoignage. » et Livre VIII, 
19,1; 20, 1-2…, pp. 220-223 : « tu lui imposeras les mains (ἐπηζήζεηο), en présence du presbyterium, des diacres, et 
tu diras : […] toi qui as rempli d’esprit Myriam, Débora, Anne et Holda, qui n’a pas jugé indigne que ton Fils, le 
Monogène, naisse d’une femme, toi qui dans la tente du témoignage et dans le temple as institué des gardiennes pour 
les saintes portes… ». 
349. A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique…, p. 37 : « […] l’auteur [de la Didascalie] éprouve le 
besoin de justifier l’institution des diaconesses… ». 
350
 Egon Sendler, Les icônes byzantines de la Mère de Dieu, Paris, Desclée de Brouwer/Bellarmin, 1992, coll. 
« Christus » no 78, p. 33. 
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Puis, nous rappelant que ces représentations comportent des éléments allégoriques qui sont en 
accord avec le procédé que nous avons décrit un peu plus haut, lequel vise davantage la vérité 
théologique que l’exactitude historique, nous considérerons les représentations de la Vierge 
comme diaconesse. Lorsqu’une icône représente celle-ci comme diaconesse, ceci appelle une 
autre lecture du témoignage iconographique. L’icône nous met alors en présence de la Theotokos 
évidemment, mais représenter la Vierge comme diaconesse n’a rien de gratuit. Dire la Theotokos 
comme diaconesse est d’une certaine manière un pléonasme, puisque sa représentation 
iconographique comme diaconesse est un procédé traditionnel dans l’Orthodoxie pour signifier 
qu’elle servait au Temple. Et cette diaconie qu’elle exerça au Temple, quelle fut-elle sinon sa 
maternité divine, Theotokos signifie en effet porteuse de Dieu
351
, aussi le sens que revêt la fête de 
la Présentation au Temple est celui d’une translation de la Présence divine du Temple de 
Jérusalem en la personne de la Vierge elle-même laquelle devient le lieu de cette Présence. Le 
nom même de « Theotokos » est une autre manifestation de cette croyance de l’Église. Cette 
lecture n’a d’ailleurs rien d’une theologoumenon puisqu’il s’agit ici d’une vérité théologique que 
l’Église célèbre liturgiquement et représente par le moyen de l’icône de Lřentrée de la Theotokos 
aussi appelée « Présentation ». Bien qu’il s’agisse d’un improbable événement historique, il 
introduit cependant le fidèle dans le mystère de la réelle intervention de Dieu dans notre monde.  
The Entrance of the Theotokos into the Temple signifies her total dedication to 
God and her readiness for her future vocation as the Mother of the Incarnate 
Lord. This is a feast of anticipation. As honor is shown to Mary, the faithful are 
called to look forward to the Incarnation of Christ, celebrated in a little more 
than a month by the Feast of the Nativity on December 25
352
 
 
Rappelons-nous que l’iconographie, un peu comme l’Écriture n’est pas un reportage 
journalistique ou un rapport de laboratoire. L’iconographie comme l’Écriture ne dit pas le 
comment des choses, mais le pourquoi, voilà pourquoi nous retrouvons ici deux expressions 
d’une unique réalité : la première étant sa consécration qui nous est signifiée par le port du 
maphorion alors qu’elle s’offre à Dieu corps et âme, et la deuxième consiste en la diaconie 
                                               
351. Le mot « Théotokos - Θενηόθνο » est souvent rendu par « Mère de Dieu », cependant littéralement le mot 
pourrait être rendu plus précisément par l’expression « porteuse de Dieu ou qui a enfanté Dieu » ou « celle qui a 
enfanté Dieu ». Cf Anatole BAILLY, Le Grand Bailly...p. 1931, 3e col. C’est le 3e Concile œcuménique d’Éphèse en 
431 qui affirmera la maternité divine de la Vierge Marie à l’encontre de Nestorius. L’expression fait cependant son 
apparition dans la bouche d’Alexandre d’Alexandrie en 325. A Patristic Greek Lexicon, LAMPE, Geoffrey William 
Hugo…, p. 639: God-bearing, who is mother of God. C.3.d.: […] its use – the word Theotokos Ŕ does not imply 
derivation of Christ’s divinity from Mary. 
352
. http://www.goarch.org/special/listen_learn_share/vmpresentation/index_html [consulté le 25 juillet 2014 à 21 h 
30.] 
  157 
signifiée par le port de l’orarion, qu’elle exerça en tant que disciple de son Fils. Cette qualité de 
servante au Temple ne s’est pas terminée avec son départ de celui-ci ou avec la naissance du 
Christ puisque celle-ci demeurera la servante par excellence, la disciple la plus parfaite du Christ, 
celle de laquelle Jésus dira : « Qui est ma mère et qui sont mes frères? […] quiconque fait la 
volonté de mon Père qui est aux cieux, celui-là m’est un frère et une sœur et une mère353. » 
Service donc qui la conduira au pied de la croix, service qui la rendra présente à l’événement de 
la Pentecôte. De la même manière, consacrée à Dieu elle l’est au point où l’Église professe son 
enlèvement corps et âme jusqu’en gloire éternelle. Cette représentation associant la Theotokos 
revêtue des ornements diaconaux au service du Temple de Jérusalem d’abord et auprès de cet 
autre Temple qu’est la personne de son Fils354 ensuite va trouver une expression chez les Pères de 
l’Église et chez Joseph l’hymnographe en particulier. Celui-ci dira : « You who have become 
deacon of the great mystery, o totally immaculate
355
! ».   
 
Le présent mémoire n’a pas pour but de produire un traité de mariologie, mais plutôt de 
manifester ce que nous avons déjà soulevé à savoir que la Vierge est donnée en modèle à 
l’Église : celle-ci est manifestée servante par excellence un peu comme le Christ l’est pour les 
diacres. D’ailleurs, la prière d’ordination n’hésite pas à rappeler l’un comme l’autre, entendons 
donner le Christ et la Vierge comme modèle au diacre qu’il soit mâle ou femelle. Ils sont donnés 
comme modèle, mais il faut comprendre comment s’articule cette dynamique. La diaconesse est 
en fait appelée à représenter la figure archétypale de la Theotokos, appeler également à exprimer 
par sa vie les dispositions de don total de soi (consécration) et de service (ministère) qui 
caractérisa la Vierge. La Vierge apparaît donc non comme la première diaconesse sur laquelle se 
sont alignées toutes les autres par la suite un peu à la manière d’un prototype, mais comme le 
type d’une vie diaconale réussie et signifiante. Nous faisons cette distinction afin de manifester 
que la Theotokos n’est pas une déesse ou un principe à côté du Principe qu’est Dieu, mais plutôt 
l’expression d’une servante qui a dit « oui » et qui conséquemment a permis à Dieu d’opérer son 
                                               
353. Mt 12, 48; 50.   
354. Cf. Jn 2, 21. 
355. Joseph LEDIT, Marie dans la liturgie de Byzance, Paris, éd. Beauchesne, 1976, Coll. « Théologie historique » 
no 39, p. 32, ndbp n°4. Nous citons l’hymnographe en anglais, car comme Ledit, nous n’avons pas été capable de 
citer celui-ci en français. S’ajoute à cette difficulté cette autre qu’est celle de départager ce qui origine de Joseph 
l’hymnographe et encore ce qui provient de Joseph le Stoudite; voir à cet effet l’article de Stiernon : STIERNON 
Daniel. La vie et lřœuvre de S. Joseph lřHymnographe. A propos dřune publication récente. In: Revue des études 
byzantines, tome 31, 1973. pp. 243-266. 
  158 
salut par le moyen de ce « oui ». C’est ainsi que les différentes icônes de la Theotokos-diaconesse 
doivent être lues puisqu’une lecture attentive de celles-ci va toujours manifester le caractère 
christocentrique de l’icône. C’est ce que la section suivante nous laissera découvrir. 
  
7.3. Les différents types d’icônes représentant la Theotokos comme diaconesse 
 
Maintenant, le rapport entre l’icône de la Présentation et les différentes icônes de la Theotokos 
revêtue des insignes diaconaux commande au moins un examen sommaire. Marie, disions-nous,  
va non seulement servir au Temple, mais devenir le réceptacle de la Présence divine. La Vierge 
est préparée à devenir elle-même « le très saint Temple du Sauveur » et, plus tard, son propre Fils 
recevra d’elle « le Temple qui sera détruit et en trois jours relevé (Jn 2, 19)356 », nous rappelle la 
liturgie. Notons qu’aucune icône de la Présentation au Temple ne représente la Vierge vêtue des 
insignes diaconaux, alors pourquoi lier les deux? Comme nous le notions plus haut, le lien vient 
de ce que ce service de la Vierge ne s’est pas terminé avec son entrée dans la vie maritale. 
 
La basilique euphrasienne de Poreč en Istrie (Croatie), datant du VIe siècle, y représente la Vierge 
diaconesse vêtue du maphorion et de l’orarion à plusieurs occasions. La scène de l’Annonciation 
par exemple se veut une extension de sa Présentation au Temple. En effet, comme l’ensemble des 
icônes de la Présentation au Temple la dépeigne s’entretenant avec un ange, de la même manière, 
l’Annonciation la met en présence de l’ange Gabriel. Si l’on accepte le postulat de cette 
translation de la Présence divine en la personne de la Theotokos, nous ne serons pas étonnés de 
cette présence des anges auprès de Marie. Dans les deux cas, celle-ci est revêtue du maphorion, 
vêtement qui rend compte de son état de consécration. Maintenant, quel sens peut revêtir le port 
de l’orarion tel que nous le retrouvons dans cette représentation de la scène de la Visitation, 
toujours dans la basilique euphrasienne, où la Vierge et Élisabeth sont représentées portant toutes 
les deux l’orarion? Ici bien sûr, il faudra se rappeler que l’une comme l’autre était considérée 
comme faisant partie de familles sacerdotales, l’une comme l’autre sont gestantes en vertu d’une 
intervention divine et en vue d’un plan salvifique. L’une comme l’autre, on le comprend donc, 
exprime par le moyen du port de l’orarion cet état de service comme peut être celui d’une femme 
vis-à-vis l’enfant qu’elle porte. Comme peut être le service de celui qui officie au Temple. 
                                               
356
. Kondakion, ton 4. « Kondak » ou « Kondakion » (pl. Kondakia) (n.m.) : Hymne se situant après la sixième ode 
de l’office des matines (environ au milieu de l’office) et qui est également réutilisé pendant la Divine Liturgie. Cette 
forme de composition poético-liturgique de l’Église constantinopolitaine aurait saint Romain le Mélode (VIe siècle) 
pour pionner. Le Kondakion décrit la nature profonde du mystère célébré ou encore le saint qui est honoré. 
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Ce service à cause de sa consécration, celle de la Theotokos, n’a pas un caractère transitoire, mais 
permanent. Cette permanence sera entre autres signifiée par les différentes représentations que 
nous allons maintenant explorer, cependant notons avant de débuter cette exploration que cet état 
de service permanent est également celui qui caractérise notre diaconesse. Donc, l’abside de la 
même église, celle de Poreč, met en présence une représentation de type théologique qualifiée de 
Kyriotissa (Mère de Dieu en majesté) ou encore de Theotokos-Basilissa, c’est-à-dire, 
« impératrice ». Un des éléments caractérisant cette forme de représentation est l’enfant reposant 
sur les genoux de la Vierge
357
. Malgré la prépondérance de cette Vierge-Kyriotissa, la 
représentation est belle et bien christocentrique. Ici encore la Theotokos est dépeinte sous ces 
deux aspects, soit celui de sa consécration rendue par le port du maphorion toujours et le port de 
lřorarion comme rappel de sa qualité de servante. La scène, ici encore, fait l’économie de 
l’exactitude chronologique puisqu’elle évoque à la fois la visite des mages venus adorer l’enfant 
et propose également le Christ comme seul véritable monarque du présent Empire. Sendler dira 
d’ailleurs en commentant le genre Kyriotissa qu’il « […] exprime après le concile d’Éphèse une 
idée essentiellement théologique : le dogme de la Maternité divine. Depuis cette époque elle [la 
Vierge-Kyriotissa] s’impose dans la décoration des absides, y siège en souveraine, avec tous les 
honneurs rendus à une basilissa…358 »  
 
Autre forme de représentation de la Vierge vêtue avec les ornements diaconaux que celui de 
l’Hodiguitria Ŕ celle qui montre le chemin – de Torcello près de Venise. D’origine plutôt tardive 
– XIIe siècle – elle est de facture similaire à celle de la Hagia Sophia de Constantinople. Cette 
représentation est caractérisée par le fait que la Theotokos y est ici représentée avec l’enfant porté 
sur l’avant-bras gauche. De la droite tout en regardant le fidèle, elle va indiquer l’Enfant Jésus à 
ce dernier comme la seule voie de salut. Les observations que nous avons soulevées en regard de 
la Theotokos Kyriotissa s’appliquent intégralement ici également.  
N’échappant pas à ces types de représentations, la Vierge de type « orante » nous donne 
également une représentation de la Theotokos vêtue du maphorion et de l’orarion : ainsi celle de 
l’oratoire San Venanzio à Rome (VIIe siècle) ou encore celle de la chapelle de l’oratoire Saint 
Vincent de Rome (VI
e
 siècle). Ravenne ne fera pas l’économie de ce type de représentation de 
                                               
357. Difficile de ne pas faire le lien avec les différentes représentations romanes du XIe – XIIe siècle appelées « Sedes 
Sapientiae ». 
358. Egon SENDLER, Les icônes byzantines de la Mère de Dieu…, p.88. 
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l’Orante puisque la chapelle de l’archevêque (XIe siècle) y donne à contempler une représentation 
de la Vierge revêtue de l’insigne diaconal caractéristique. L’Orante avec ses « bras étendus et la 
paume des mains tournée vers le ciel […] symbolise l’âme chrétienne, louant et adorant 
Dieu
359
 ». Celle-ci par cette attitude semble intercéder auprès de Dieu en vue d’obtenir de celui-ci 
que le pécheur soit exonéré du châtiment pourtant mérité. Cependant, ces mains tournées vers le 
ciel sont également une expression de solidarité dans la prière. Autrement dit, la Vierge intercède 
pour nous certes, mais elle engage également à prier avec elle à commencer par les diaconesses 
lesquelles ont choisi la prière et le don de soi comme mode de vie. Toujours en ce sens, le 
maphorion de la Vierge faisait l’objet d’une vénération telle qu’en rend compte cette prière : 
« De ton voile vénéré, ô Immaculée, tu couvres toute l’étendue des cieux revêtue de nuées. Aussi, 
en le vénérant avec foi, nous te glorifions, ô refuge de nos âmes
360
. » De la même manière, nous 
ne serons pas surpris de la voir revêtue de l’orarion symbole de la servante de Dieu puisque 
qu’elle assiste son Fils par la prière dans la défense du pécheur. Notons que Sendler dans son 
ouvrage notera que ce qui caractérise la Theotokos comme diaconesse ne se résume pas 
seulement au port de l’orarion mais encore du maphorion qu’il qualifie de « vêtement des 
diaconesses et des vierges consacrées
361
 ». L’observation n’est pas sans importance en effet 
puisqu’elle marque le lien qui unit les deux aspects de la Theotokos diaconesse, à savoir ce que 
nous proposons depuis le début de ce chapitre, c’est-à-dire qu’en la Vierge nous retrouvons ces 
deux perspectives que celles de la consécration et du service.  
 
 
7.4. Propos conclusifs 
 
Nous avons au cours de cette exploration vérifié en filigrane la régularité de la présence du 
personnage de Marie. Cette présence nous l’avons observé a contribué à définir et à révéler la 
diaconesse puisque l’iconographie en particulier nous a donné d’observer le regard que l’Église 
portait sur la diaconesse. Nous avons observé combien l’icône de la Vierge, vêtue des ornements 
diaconaux, mais encore des insignes de la consécration, a contribué à fournir un précis de la 
diaconesse. En effet, comme la Vierge, la diaconesse n’occupe jamais l’avant-scène sans pourtant 
être de moindre importance. Joseph, l’hymnographe, l’avait bien compris lorsqu’il disait : « You 
                                               
359. Egon SENDLER, Les icônes byzantines de la Mère de Dieu…, p. 108.  
360
. Egon SENDLER, Les icônes byzantines de la Mère de Dieu…, p. 112. 
361. Egon SENDLER, Les icônes byzantines de la Mère de Dieu…, p. 112. 
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who have become deacon of the great mystery, o totally immaculate!
362
 ». Et de quelle manière 
celle-ci rendra-t-elle manifestes les dispositions de la Vierge que nous affirmons voir en elle? 
D’abord par une lapalissade : le mot « diaconesse » est synonyme de « servante ». C’est 
effectivement ce que notre étude nous a donné à découvrir. La diaconesse s’est faite servante. 
« une femme pour le ministère auprès des femmes » selon le mot de la Didascalie
363
. À 
l’exemple de la Vierge qui va trouver sa cousine Élisabeth364, elle va se faire assistance auprès 
des femmes nécessitant son aide. Puis, encore à l’exemple de la Vierge à Cana, elle se fera 
priante en faveur du peuple de Dieu. Toujours comme la Theotokos, elle est totalement donnée à 
Dieu, faisant don de sa vie, par le moyen de la consécration qui est exprimée par le port du 
maphorion. Ne peut-on voir selon le procédé de la theôria que nous avons évoqué au début de 
notre ouvrage une évocation du « Fiat » la Vierge? Une reprise du « Je suis la servante 
(diaconesse) du Seigneur : qu’il me soit fait selon ta parole365! », theôria qui, au demeurant, nous 
le rappelons, ouvre la prière qui la fait diaconesse puisque c’est précisément le « oui » de Marie 
qui est évoqué. Cet aspect d’une consécration est d’ailleurs relevé plus d’une fois dans la prière 
d’ordination. Comme Marie qui a, selon la Tradition, servi au Temple et a également gardé 
« toutes ces choses en son cœur366 », l’Église par le moyen de l’évêque au moment de son 
ordination demandait que Dieu donne à sa servante un esprit qui la fasse garder les « saintes 
demeures » saintement. À un premier niveau, nous comprenons qu’il s’agit du monastère dont 
elle a ou aura la garde, mais encore elle ne négligera pas, à l’exemple de la Vierge, de garder une 
attention de tous les instants sur son cœur de consacrée.  
 
D’avoir observé la Theotokos vêtue des ornements du diaconat et de la consécration contribua 
également à valider le fait que la diaconesse n’a jamais bénéficié d’un ministère ordonné au culte 
entendu comme participation à la liturgie. Cependant, la sacerdotalisation des ministères et son 
déploiement d’une part et l’expression ministérielle et oblative de la diaconesse d’autre part 
apparaissent intrinsèquement liés. C’est encore l’icône de la Theotokos-diaconesse qui nous a 
permis de le comprendre, car celle-ci agit comme un révélateur manifestant le caractère 
                                               
362. P. 157, ndbp no 355.  
363. La Didascalie des douze apôtres, ch. XVI, 1..., p. 134. 
364. Lc 1, 39.  
365
. Lc 1, 38. 
366. Lc 2, 51. 
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eschatologique de l’altérité vécue dans la complémentarité. De quel rapport est-il question? De 
celui qui positionne la triade hiératique (épiscope/presbyteroi/diaconoi) dans un face-à-face avec 
la diaconesse, mais également l’ordre des Vierges et des Veuves. Autrement dit, les uns vont 
symboliser l’Époux (le Christ) et les autres l’Épouse (l’Église).  
 
Finalement, rappelons que l’icône de la Theotokos-diaconesse, même si elle ne met pas en scène 
la garde des portes que nous avons plus d’une fois évoquée au cours de ce mémoire, elle les 
suggère pourtant. Rappelons-nous que l’icône de la Theotokos-diaconesse est un procédé connu 
et compris dans l’Église jusqu’à ce jour, du moins dans l’Orthodoxie, pour évoquer la 
Présentation de celle-ci au Temple et ensuite la translation de la Présence divine en elle, ce qui 
par extension fait d’elle la gardienne des portes du Temple qu’est le corps de son Fils promis à la 
croix. D’ailleurs c’est bien ce que la prière d’ordination que l’on retrouve dans les Constitutions 
apostoliques donne à comprendre alors qu’il est dit : « toi qui dans la tente du témoignage et dans 
le temple as institué des gardiennes pour tes saintes portes.
367
 » 
  
                                               
367. Les Constitutions apostoliques, Livre  III, 20, 1..., pp. 222-223.  
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CONCLUSION 
 
La diaconesse constantinopolitaine du IV
e
 au VI
e
 siècle a-t-elle reçu oui ou non une véritable 
ordination? Si l’on entend par là « comme la reçoivent les différents ministres de l’Église 
aujourd’hui, nous répondons : non! Nous affirmons qu’elle fut vraiment ordonnée au sens 
étymologique du mot et pas davantage. Autrement dit, vraiment elle a reçu l’imposition des 
mains, qui lui a communiqué une grâce en vue du service et qui l’a fait diaconesse, mais affirmer 
la sacramentalité d’une telle ordination nous apparaît comme irrecevable. L’expression 
« ordination », nous n’insisterons jamais assez, qu’il s’agisse de celle de l’évêque ou du sous-
diacre — ils étaient eux aussi ordonnés selon les Constitutions apostoliques — n’a pas 
l’acception que nous lui connaissions alors, elle signifie seulement que l’individu a bénéficié 
d’une grâce le rendant capable de servir. Faivre en fera d’ailleurs la démonstration en manifestant 
la perméabilité qu’il y a entre les différents degrés ministériels368 à moins que l’on soutienne 
l’hypothèse d’une réalité sacramentelle pour tous les ministres, même ceux qui ne le sont qu’à 
titre temporaire. L’on peut donc dire avec Martimort que : 
Dans les régions qui ne connaissent pas une si rigoureuse séparation des sexes, ce 
ministère n’était pas nécessaire; mais le diaconat y a été cependant introduit 
comme un honneur [se rappeler les propos de Sévère d’Antioche à cet effet], soit 
pour consacrer avec solennité l’entrée dans un état de vie, soit surtout pour 
rehausser la dignité de celle qui reçoit la direction d’un monastère de moniales369. 
 
Ce n’est d’ailleurs qu’ultérieurement et progressivement que s’opérera une séparation entre les 
ordres dits « majeurs » et ces autres qualifiés de « mineurs » comme ce fut le cas pour la 
sacerdotalisation du cursus clérical. Que de prétendre à une égalité-uniformité ou une égalité 
symétrique en la majorité des points, nous apparaît donc être une construction contemporaine 
tributaire entre autres de cette nouvelle anthropologie ayant sa source au XVIII
e
 siècle elle-même 
reprise par le féminisme contemporain. De prétendre sur la base des certains textes, les 
Constitutions apostoliques et les euchologes entre autres, que la diaconesse et le diacre étaient 
essentiellement semblables nous apparaît comme une forme de violence faite aux textes au 
service d’aspirations qui bien que légitimes n’en demeurent pas moins objectivement 
irrecevables.  
                                               
368
. A. FAIVRE, Naissance dřune hiérarchie, les premières étapes du cursus clérical ..., pp. 204-205. 
369. A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique..., p. 183.  
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Ceci étant dit, il nous faut maintenant considérer en quoi nos découvertes contribuent à enrichir le 
« débat actuel », celui qu’appelait au moins implicitement notre question initiale. Ce 
questionnement n’est pas sans importance puisqu’il est l’expression d’une préoccupation toute 
contemporaine: il s’agit de l’égalité fondamentale homme / femme, égalité qui devrait également 
trouver son expression au niveau fonctionnel. Or l’époque que nous avons visitée, nous l’avons 
constaté à plus d’une reprise, est le reflet du rapport homme / femme et de l’égalité régissant ce 
rapport selon une anthropologie qui nous est désormais étrangère bien que faisant partie d’un 
passé qui n’est pas si lointain. Si la diaconesse constantinopolitaine de l’époque visitée a peu à 
voir avec celle qui correspond au souhait d’une marge significative du Peuple de Dieu vivant un 
catholicisme en recomposition, nous nous sommes demandé pourquoi, malgré tout, cette figure 
du passé interroge encore alors qu’à l’évidence, cette figure qu’est celle de la diaconesse ne peut 
être légitimement récupérée à la cause qui nous est contemporaine.  
 
En contexte de postmodernité, l’égalité entre l’homme et la femme passe par le plein accès de 
cette dernière aux postes de responsabilités, disions-nous. En Église, où cette idéologie a 
également trouvé un accueil favorable, l’égalité est aussi une avenue débouchant sur un accès à 
l’intégralité des ministères ordonnés en commençant par le diaconat féminin. Cet accès aux 
ministères ordonnés est cependant désormais recherché davantage pour lui-même, il est compris 
comme une forme d’accomplissement, plus encore comme une affirmation objective de cette 
égalité réclamée.  
 
D’ailleurs, si de tout temps il exista en Église une tension entre l’ambition et le service, 
désormais c’est la notion même d’« appel » qui a évolué au point où la compréhension de ce 
concept fait apparaître la vocation aux ministères ordonnés comme une carrière. Celle-ci, nous le 
comprenons, est davantage tributaire des compétences et de la formation que d’une sollicitation 
provenant de la communauté ou du désir de l’individu lesquels, l’un comme l’autre, trouvent leur 
validation dans l’ordination qui est comprise comme l’expression de la volonté de Dieu sur 
l’individu. Par extension, nous observons que l’usage qui est fait du pouvoir 370  n’est plus 
                                               
370
. Une des expressions de ces glissements de la notion de pouvoir en Église qui a marqué durablement le 
catholicisme occidental, c’est le Concile de Trente (1545 – 1563). Alphonse Borras dans son excellent ouvrage 
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exactement le même. Celui-ci n’est plus attribué en vue de correspondre au principe de 
subsidiarité, lequel commande que le ministre ait une réelle capacité d’agir afin que son service 
soit efficace, mais plutôt afin de consacrer ce droit à une réelle égalité
371
. Évidemment, bien que 
la compréhension du concept de pouvoir est désormais comprise comme reconnaissance d’une 
égalité de fait, il ne faudrait pas en déduire que celui-ci n’est plus mis au service du Peuple de 
Dieu.. 
 
Alors, d’où vient que la diaconesse est perçue comme un étendard d’égalité et de justice? Une des 
raisons de sa pertinence aux yeux de nos contemporains vient de ce qu’elle représente. D’abord, 
elle a un caractère utilitaire au sens où elle serait une étape sur le chemin donnant accès au 
sacerdoce ministériel, un cheval de Troie en quelque sorte qui obtiendrait la prêtrise à la femme. 
Or, pareille instrumentalisation de la personne de la diaconesse ne va pas sans danger, soit celui 
de vider celle-ci de sa substance et de provoquer son renvoi « aux oubliettes » comme la chose 
s’est observée dans l’Église anglicane372. Si la diaconesse constantinopolitaine avait, comme 
nous l’avons bien manifesté, une valeur en propre, l’idéal-type qui nous est aujourd’hui proposé 
ne rend pas son signifié aussi facilement perceptible. Celle-ci ne renvoie plus aussi directement à 
Dieu comme sa sœur de Constantinople qui, nous l’avons vu, était qualifiée de « type du Saint 
Esprit ». Une diaconesse « rétablie
373
 » serait davantage l’expression d’une préoccupation 
correspondant aux nouvelles valeurs sociétales lesquelles se résument à l’égalité. Ici, la 
revendication n’a pas pour objet Dieu seulement. Si l’on réclame pour la femme le droit de 
représenter le divin au même titre que l’homme, c’est également par souci d’équité. Si elle peut 
recevoir validement les sacrements, alors comment peut-on, sur la base de son sexe, lui refuser 
                                                                                                                                                        
[BORRAS, Alphonse, Le diaconat au risque de sa nouveauté, Bruxelles, Éditions Lessius, 2007, coll. « La Part-
Dieu » no 10, 239 p.] a bien décrit ce phénomène.    
371 . En ce sens, nous rappelons la contribution par excellence de la diaconesse constantinopolitaine, celle de 
l’assistance au baptême. La visite au nom de l’Église des gynécées en est un autre exemple sans oublier 
l’incontournable ministère de la garde des portes caractérisée entre autres par l’autorité qui lui a été attribuée et qui 
lui permettait de filtrer l’accès au diacre et à plus forte raison à l’épiscope. Cette autorité en vue du service, nous le 
comprenons, lui venait de sa qualité de diaconesse.   
372 . Guy FORTIN, Les diaconesses, hier et aujourdřhui, Sherbrooke, Université de Sherbrooke, 2011, « pro 
manuscripto », 2011, p. 24 : La Conférence de Lambeth de 1988 va non seulement ratifier la réalité des femmes-
prêtres, mais encore ouvrir la porte à l’épiscopat (quatre cent vingt-trois voix « pour », vingt-huit « contre » et dix-
neuf abstentions). La question des diaconesses pour sa part est devenue secondaire in General Synod, The Draft 
Deacons (ordination of women) Measure. A Discussion Document, published by C.I.O. London.  
373. À strictement parler, il faudrait parler d’un ordre nouveau puisque jamais il n’y eut de diaconesse dans l’Église 
occidentale, on ne peut donc rétablir ce qui n’a pas été initialement « établi ».  
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l’accès au sacrement de l’ordre374. Tout ceci nous donne à penser que le principal élément 
justifiant le recours à la diaconesse qui a fait l’objet de notre étude en est un en lien avec le rite 
qui la constitue ainsi. Le rite a la propriété de consacrer la différence entre ceux qui ont reçu le 
rite et ceux qui ne l’ont pas reçu ou ne peuvent le recevoir. Autrement dit, celui-ci va légitimer la 
différence entre le ministre ordonné et ceux qui bénéficient de son office. Le rite aura encore pour 
propriété de manifester l’efficacité symbolique des rites d’institutions, il va aussi agir sur la 
représentation du réel et signifier à l’individu bénéficiant du rite son identité ce qui fera agir 
celui-ci conséquemment, c’est ce que Bourdieu appellera l’« […] efficacité symbolique du rite 
d’institution375 ». Mais peut-être que l’aspect le plus important vient de ce que le rite afin d’être 
opératoire se doit d’être attribué par une autorité compétente et reconnue 376 , car c’est elle, 
l’institution, qui valide la valeur du rite puisque « La croyance de tous, qui préexiste au rituel, est 
la condition de l’efficacité du rituel377 ». C’est exactement là que se situe la clef de voûte de 
l’édifice. En effet, si l’autorité reconnue, ici le magistère de l’Église, soutenu par la foi commune 
qui prendra ultérieurement le nom de sensus fidei a déjà gratifié la femme d’une ordination 
valide, alors pourquoi la chose ne se répéterait-elle pas? Le but consistera à utiliser cette figure de 
la diaconesse comme levier en invoquant le précédent qu’elle créa, cela en vue d’obtenir le même 
                                               
374. Lors du dernier synode sur la famille (4 au 25 octobre 2015), l’archevêque de Gatineau, Monseigneur Durocher, 
a fait une intervention remarquée concernant l’accès de la femme au diaconat permanent lors du discours d’ouverture 
du Synode (le 6 octobre 2015) : [Nous ne retenons que la troisième et dernière proposition : http://femmes-
ministeres.org/?p=3380#more-3380] « 3. Enfin, concernant le diaconat permanent, que ce Synode recommande 
l’établissement d’un processus qui pourrait éventuellement ouvrir aux femmes l’accès à cet ordre qui, comme le dit 
la tradition, est orienté non ad sacerdotium, sed ad ministerium… » Nous lui avons donc demandé de caractériser la 
diaconesse qu’il entrevoyait : Guy Fortin : « Père Évêque, parlant de nouvelles... J’aurais deux questions pour vous si 
cela ne vous entraîne pas dans la violation d’un quelconque "for interne" 1. Comment s’arrime votre suggestion 
concernant de la [sic retirer l’article partitif « de »] diaconesse avec l’ensemble des préoccupations d’un synode sur 
la famille et la vie maritale et 2. Quand vous dites diaconesse, est-elle un copier/coller du diacre masculin ou la 
distinguez-vous de ce dernier afin de donner une expression de complémentarité homme/femme au ministère 
diaconal? Je vous remercie de vous laisser "bugger" par votre fils dans le service. » P.-A. Durocher : « 1. Cf 
Instrumentum Laboris, dernier paragraphe du numéro 30. Par ailleurs, ma proposition d’étudier cette question n’était 
qu’une seule phrase dans une intervention de trois minutes sur le rôle des femmes dans la famille... Y inclus la 
grande famille des enfants de Dieu qu’est l'Église. 2. Est-ce qu’on fait une distinction dans le baptême, qui configure 
au Christ-Fils de Dieu, selon qu’il soit accordé aux hommes ou aux femmes? Pourquoi en ferait-on dans le sacrement 
qui configure au Christ-prêtre? » [Échange les 10 et 11 octobre 2015 : 
https://www.facebook.com/padurocher/timeline]. Notons que le dernier point soulevé par Monseigneur Durocher – 
Pourquoi en ferait-on dans le sacrement qui configure au Christ-prêtre? – rend bien visible le clivage entre la 
diaconesse constantinopolitaine qui a fait l’objet de notre étude et la diaconesse que ce dernier propose.  
375.  Pierre, BOURDIEU, Les rites comme actes dřinstitution, in : Actes de la recherche en sciences sociales. Vol. 43, 
juin 1982, Rites et fétiches. p. 59. 
376 . Pierre Bourdieu dans son article [BOURDIEU, Pierre. Les rites comme actes dřinstitution, in : Actes de la 
recherche en sciences sociales. Vol. 43, juin 1982, Rites et fétiches. pp. 58-63.] a particulièrement bien caractérisé 
l’importance du rite.   
377. Pierre, BOURDIEU, Les rites comme actes dřinstitution…, p. 63. 
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rite instituant en faveur des femmes qui occupent désormais un espace déterminant en Église. 
Que de nombreuses différences d’ordre culturel, sémantique, chronologique et autres soient 
observées devient secondaire dans la mesure où c’est le rite qui va contribuer à établir cette 
égalité et non les particularités de l’expression de cette égalité acquise. La chose est d’autant plus 
vraie que ce n’est pas l’imitation des ministères attribués à la diaconesse constantinopolitaine qui 
intéresse les tenants du rétablissement de la diaconesse, mais le rite lui-même à cause de son 
caractère instituant. On n’a qu’à penser à ces nombreuses agentes de pastorale qui ont davantage 
de responsabilités que n’en eurent jamais les diaconesses que nous avons étudiées et ce, même au 
faîte de leur gloire. À la lecture des nombreux auteurs qui nous ont aidé à documenter ce 
mémoire, nous avons bien constaté que la préoccupation première d’eux tous était de caractériser 
la qualité de l’ordination de la diaconesse et donc par extension le rite la faisant telle. Tous les 
autres éléments invoqués n’avaient finalement pour but que de manifester la validité du rite qui 
l’a fait diaconesse. 
 
Cette entreprise de caractérisation de la nature de l’ordination de la diaconesse était téméraire 
d’abord à cause du caractère anachronique de la question, mais également à cause de la charge 
émotive l’accompagnant. On se rappellera que cette question ne se posait pas en ces termes à 
l’époque de la diaconesse que nous avons observée pour ne pas dire qu’elle ne se posait pas du 
tout. Voilà pourquoi il nous est apparu opportun de rappeler le contexte que fut celui de la 
diaconesse. Rappelons-nous que cette époque en est une où les préoccupations premières étaient 
celles de la diffusion du message chrétien, l’établissement de l’orthodoxie et la structuration des 
Églises. Les différents ministères que nous voyons naître, évoluer et même disparaître ne peuvent 
être lus qu’à la lumière de cette préoccupation première. La réflexion sur les ministères qui va 
s’en suivre va s’étendre sur des siècles, jusqu’à nous en fait. Surviendra par la suite à la faveur 
des différentes crises qui parsemèrent l’histoire de l’Église la poursuite de la réflexion concernant 
ces différents ministères. Voilà pourquoi la question de départ constitue une expression de cette 
réflexion amorcée voilà bien des siècles. La diaconesse, nous l’avons découvert, était porteuse 
d’une double réalité. En effet, comme nous l’avons maintes fois rappelé, elles sont certes 
ministres de l’Église, ordonnées qui plus est, même si l’on parle d’une ordination essentiellement 
différente de ce à quoi nous sommes désormais habitués, mais elles sont également signes de par 
leur état de consacrées.  
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Rappelons maintenant les différents jalons de notre recherche, lesquels nous ont permis de 
proposer une pareille lecture du cursus de la diaconesse. D’abord, à l’aide d’une vision 
panoramique, nous avons considéré le statut religieux de la femme du bassin méditerranéen à 
l’aube du christianisme. L’exercice, nous l’avons constaté, a sa pertinence puisque l’Église des 
premières heures, à cause de la radicale nouveauté de l’Évangile, se fera petit à petit vecteur 
d’inculturation dans l’Empire romain pour migrer vers une dynamique d’acculturation à la faveur 
de son expansion. Voilà donc pourquoi il nous est apparu nécessaire de caractériser la vie 
religieuse de la Méditerranéenne. Si l’Évangile a créé de réels espaces de liberté pour celle-ci, il 
ne faudrait pas en conclure, comme c’est parfois le cas dans un imaginaire non documenté qu’à 
notre grande surprise nous avons rencontré chez quelques auteurs ayant traité le sujet des 
diaconesses
378
, que la femme avait à la faveur du christianisme un espace égal à l’homme. Nous 
affirmons sans retenue qu’elle n’a jamais eu d’égalité-uniformité réelle ou fonctionnelle avec 
l’homme, cette forme d’égalité n’a d’expression que dans notre contemporanéité. Nous n’avons 
rien trouvé qui nous permettre de conclure en ce sens que ce soit à l’aube du christianisme ou 
après son établissement, bien au contraire. Voilà ce qu’ont démontré nos deux premiers chapitres.  
 
Il faudra également nous garder de la tentation de faire du paradigme patriarcal un synonyme de 
misogynie. Si nous nous autorisons la licence d’un rappel aussi appuyé, c’est afin de bien 
manifester le lien intrinsèque qui unit la diaconesse que nous avons considérée à la culture qui est 
la sienne, qui est celle de l’Église. Oui, la Méditerranéenne a gagné en liberté sous le 
christianisme, mais pas au point d’être en rupture avec l’anthropologie qui avait cours à cette 
époque.  
 
Maintenant comment s’exprimait cette relative liberté avec l’avènement du christianisme? 
D’abord, il convient de préciser qu’il n’y eut pas de rupture observable de la condition féminine. 
Il serait plus à propos de parler d’évolution de cette condition en parallèle avec l’évolution de la 
culture méditerranéenne suite à l’émergence du christianisme dans l’Empire. Ainsi, même avant 
la venue du Nazaréen, les femmes vont exercer une certaine influence. L’Égyptienne fera partie 
du clergé rémunéré
379
 et agira à titre de prêtresse puis n’oublions pas ces quatre femmes qui 
                                               
378
. Suzanne TUNC, Brève histoire des femmes chrétiennes, Paris, Cerf, 1990, coll. « Parole présente », 296 p.  
379. Supra, p. 34.  
  169 
dirigèrent l’école pythagoricienne de Carthage 380. Même la Romaine pour réputée contrainte 
qu’elle fût aura un espace manifestant son adhésion à la Cité en la personne de la Vestale. Cet 
espace évidemment ne se résume pas seulement à cette mythique prêtresse, mais également aux 
plébéiennes et aux patriciennes puisque depuis la fin de la République, celles-ci tendent à 
l’émancipation. La Macédoine et la Grèce ne feront pas exception à ce vent de liberté – les 
nombreux cultes à mystère en font état – bien qu’il s’y trouve des lieux qui semblent avoir été 
oubliés par cette visite. Cette remarque va d’ailleurs s’appliquer aux femmes du Levant dans son 
ensemble incluant la Juive.  
 
Ces exemples témoignent donc d’une réalité nuancée qui rend compte d’une liberté partielle qui 
ne correspondra cependant jamais à l’espace occupé par l’homme. Cette remarque vaut pour 
l’espace temporel compris entre la période précédant l’avènement du christianisme jusqu’à celui 
qu’observe notre étude et même ultérieurement.  
 
Que dire maintenant de la chrétienne? De quelle façon celle-ci est-elle intégrée au paysage 
ministériel? Si le modèle patriarcal obombrait la femme, il faut se rappeler qu’il ne fut pas 
appliqué avec le même zèle partout. Cette patria potestas sera tempérée en Église de sorte que 
nous pouvons affirmer que toute chose étant égale, le christianisme a donné à la femme un espace 
plus ample. Le regard porté sur l’homme et la femme n’est donc pas remplacé, mais christianisé. 
Les lettres « authentiques » de Paul constituent à cet égard un bon exemple. Galates va plus 
particulièrement manifester l’essentielle égalité entre l’homme et la femme381 sans pour autant 
remettre en question l’articulation des rapports homme/femme tels qu’ils se vivent à l’époque. 
Paul va qualifier ceux-ci, homme et femme, de collaborateurs (sunergoi)
382, en effet, l’expansion 
du christianisme n’a pas de genre! Les Pastorales en quelques endroits remettent en perspective la 
contribution féminine qui, sans être niée ou marginalisée, se voit tout de même encadrée et 
tempérée comme nous l’avons soulevé en commentant 1 Tm 2, 8-12383. Des diaconesses de 
1 Tm 3-8
384
, nous retenons que rien ne caractérise leur personne ou leur office, tout au plus 
                                               
380. Supra, p. 34. 
381. Ga 3, 28 : « il n’y a ni Juif ni Grec, il n’y a ni esclave ni homme libre, il n’y a ni homme ni femme ; car tous vous 
ne faites qu’un dans le Christ Jésus. » 
382. Supra, p. 53. 
383. Cf. Supra, p. 54. 
384. L’expression diaconoi n’apparaît pas, c’est le contexte qui nous donne à comprendre que c’est à elles que le texte 
fait référence, voir p. 54. 
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découvrons-nous les qualités que l’on attend d’elles. Les autres écrits, fussent-ils bibliques ou 
extrabibliques, ne feront que confirmer ces dispositions précédemment observées en plus de 
mettre progressivement en exergue la voie qui deviendra au terme de la période couverte par 
notre étude la seule voie possible avec la maternité, c’est-à-dire celle de la vie consacrée. Cette 
orientation correspondra d’ailleurs avec la sacerdotalisation des ministères et l’émergence du 
courant ascétique comme nous l’avons démontré.  
 
L’usage même des mots utilisés à l’époque, lorsqu’ils sont bien compris et mis en contexte 
conforte notre hypothèse, à savoir que la diaconesse et le diacre bien qu’ayant une expression 
symétrique n’en sont pas moins essentiellement différents. Les mots « clerc », « ordre », 
« leiturgoi », « hiératicoi », « diaconissa », « hiérarchie – tagma », nous l’avons découvert, 
appellent cette mise en contexte afin d’échapper à une lecture anachronique de la diaconesse qui 
aura tôt fait de nous conduire dans une voie sans issue.  
De la même manière, ce n’est pas sans raison que nous nous sommes attardés à considérer 
l’ensemble des mots utilisés pour rendre compte du rituel de mise à part de la diaconesse, 
« chirotonie » et « chirothésie » étant les plus importants pour décrire l’imposition des mains et 
« kathistanai » pour rendre compte de l’installation. L’époque couverte par notre étude sur la 
diaconesse est, nous l’avons constaté, la même qui a vu l’évolution du vocabulaire ministériel, 
évolution qui culminera dans un non-sens étymologique en ce qui a trait au duo 
chirotonie/chirothésie, non-sens étymologique qui ne permet pas de faire de cette méprise un 
absolu pour autant. Nous nous garderons pourtant de conclure que cette évolution est gratuite, au 
contraire elle s’explique entre autres par l’utilisation que l’on en fit dans la sphère civile 
antérieurement à l’époque couverte par notre étude. Cette évolution pour le moins surprenante du 
concept d’imposition des mains, mais également des mots en faisant état, nous l’avons vu, nous a 
placé devant un paradoxe qui à ce jour est encore entretenu à savoir que l’expression 
« chirothésie – action de poser les mains au-dessus » utilisée pour décrire l’ordination en est 
venue à décrire une simple bénédiction de ministre quelque soit son rang. Ce propos n’est pas 
sans importance, car il témoigne sans équivoque du caractère évolutif et relatif de la démarche 
visant à donner à l’Église un ministre. Voilà pourquoi nous soutenons qu’il est impossible 
d’affirmer que la diaconesse était essentiellement équivalente au diacre sur la seule base du mot 
utilisé pour la faire telle, surtout si nous considérons l’interchangeabilité des termes et cela pour 
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tous les ministres. Ainsi, nous l’avons vu, même l’évêque occasionnellement se voit « institué » 
ou « béni » – c’est l’usage des mots « chirothésie » et même « kathistanai » plutôt qu’ordonné385 
qui nous l’apprend. Si les mots utilisés sont importants et porteurs de concepts, ils ne sauraient 
cependant être considérés en dehors du contexte qui a vu leur utilisation. 
 
Une fois la mise en perspective des mots et des concepts utilisés pour faire la diaconesse, nous 
fûmes capable de valider ces derniers par le moyen de l’application qui en fut faite, c’est-à-dire 
par l’examen du rite d’ordination, lequel à son tour, nous le verrons ultérieurement, trouvera sa 
confirmation dans l’examen du ministère que la diaconesse exerça au cours des années visées par 
notre recherche, mais n’anticipons rien. 
Nous avons préféré l’euchologe Barberini grec 336 aux Constitutions apostoliques lors de cette 
analyse, car l’euchologe bien qu’ultérieur rend davantage compte de la vie réelle de l’Église et 
prend davantage en compte les évolutions qui marquèrent le personnage de la diaconesse et cela 
même si à l’époque de sa composition, il ne reste guère de diaconesses dans l’Empire. Nous nous 
rappellerons avec profit que la démarche visait à documenter et à codifier l’exercice instituant la 
diaconesse. De considérer l’ordination de la diaconesse nous a essentiellement permis de 
découvrir que l’Église a un attachement pour la symétrie quant à la liturgie et pas seulement celle 
de l’ordination de la diaconesse, mais de façon généralisée puisque celle-ci est une expression 
d’ordre et de beauté comme l’a décrit le Pseudo-Denys dans son œuvre La Hiérarchie 
ecclésiastique, œuvre sur laquelle s’est appuyée l’Église dans l’élaboration de l’expression 
liturgique. Cette symétrie nous l’avons constaté dans le rite faisant la diaconesse est comparable 
non seulement avec le diacre, mais encore avec les autres ministres ordonnés. Nous avons 
observé cette symétrie donc, mais celle-ci rappelons-le également, n’est pas parfaite. Aurions-
nous dû employer le mot « similaire » pour signifier notre observation? Nous lui avons préféré le 
mot « symétrie », car celui-ci rend plus exactement compte de ce qui se donne à voir et manifeste 
le caractère que nous présentons comme intentionnel de l’exercice, à savoir la récupération d’une 
structure liturgique permettant d’articuler un rite habilitant un ministre au service quel qu’il soit. 
Cependant nous avons également constaté que si le canevas est similaire, le contenu quant à lui 
est essentiellement différent. C’est précisément à cause de ces petites variations dans les gestes et 
la remise des insignes qu’il nous fut possible de saisir le caractère essentiellement différent de la 
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diaconesse et des autres ministres, du diacre plus particulièrement. Certes, s’il n’y avait eu que 
ces différences mineures qui ne sont cependant pas ostentatoires, il eut été plus difficile 
d’affirmer aussi assurément nos prétentions. Voilà pourquoi le contenu des prières d’ordination 
contribuera à donner toute sa valeur à ces différences que trop d’auteurs ont qualifiées à tort 
d’accessoires. Pour peu que l’on soit familier avec l’importance que revêt la symbolique en 
liturgie, l’on ne saurait tenir pour secondaire les détails à cause de leurs charges allégoriques ou 
mieux typologiques.  
Donc, le contenu de l’ensemble de la démarche du rite de mise à part est ce qui révèle la 
particularité de la diaconesse, ce qui manifeste sa nature. Par contenu nous entendons ici les 
différences relevées dans les gestes et dans la remise des insignes, mais plus encore les textes 
eux-mêmes. Ceux-ci ont vraiment rendu probant la différence qui oppose le diacre et la 
diaconesse. Cette opposition est en fait complémentarité au sens où il s’agit d’une vocation 
différente. L’un est ordonné en vue de servir les Saints Mystères, l’autre est plutôt appelée à faire 
de sa vie une offrande, d’ailleurs, nous l’avons manifesté, l’un n’a de sens qu’en présence de 
l’autre. Il faudra donc résister à la tentation de faire, d’un occasionnel et restrictif exercice cultuel 
dans le contexte qu’est celui d’un monastère de femmes dépourvu de ministres pouvant exercer la 
liturgie, un fait ordinaire caractérisant la diaconesse. Celle-ci, les textes l’ont manifesté, fut 
ordonnée en vue d’une vie de prière comme nous la rencontrons dans les monastères de femmes à 
cette époque. Il est improbable et impossible de valider l’ordination des diaconesses des 
premières heures du christianisme (pré-impériales), celles qui étaient engagées dans des tâches 
les appelant à l’itinérance, car ce ne sont pas elles qui reçurent une ordination comme celles que 
caractérise le Baraberini grec 336 ou encore les Constitutions apostoliques. Il suffit de se rappeler 
le vide en ce sens dans la Didascalie ou encore l’absence de la diaconesse dans l’ecclésiologie de 
la Tradition apostolique. Il est impossible de documenter cette ordination, mais c’est par absence 
de témoin que nous affirmons l’absence d’un rite comparable à celui du diacre. Ce n’est donc 
qu’ultérieurement que celle-ci bénéficiera d’un rituel calqué sur celui qui institue le diacre. 
Maintenant, nous rappelons que bien qu’ils s’agissent de deux choses différentes, les deux sont 
très importantes. La diaconesse n’était pas mise à part en vue du service des Saints Mystères, cela 
fait il d’elle un don de moindre importance fait à l’Église par la Providence? N’est-elle pas 
manifestement capax Dei? Cette distinction entre le diacre et la diaconesse va à la lumière de 
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l’analyse du mot-à-mot du rituel d’ordination se confirmer par le vécu de l’Église 
constantinopolitaine tel qu’il s’est donné à contempler, à savoir que le diacre est ordonné en vue 
de servir aux Mystères divins alors que la diaconesse se voit ordonnée à une vie de prière, 
d’offrande et de contemplation comme on l’observe chez les moniales. Il faudra cependant se 
rappeler que celles-ci pour moniales qu’elles fussent n’en sont pas moins actives au niveau 
pastoral. En effet, elles vont soigner les malades, nourrir les nécessiteux, s’occuper d’enfants et 
de vieillards et bien d’autres choses encore. La dernière partie de la première prière d’ordination 
rend bien manifeste ce à quoi l’un et l’autre sont appelés, lui au service liturgique avec une 
ouverture à peine voilée sur la prêtrise, alors que la diaconesse est invitée à la garde de la maison, 
son cœur d’abord et le monastère par la suite. L’étude des prières d’ordination, nous l’avons 
constaté, va demander de confirmer une disposition qui est déjà à l’œuvre chez la diaconesse de 
par sa consécration, cela conséquemment contribuera à manifester l’absence de rupture entre son 
état de vie et le rite qui la fait diaconesse. Au demeurant, la même dynamique s’observera chez le 
diacre puisque l’ensemble du rite le constituant diacre s’ancre implicitement dans les ministères 
qu’il a précédemment exercés et ceux auxquels il est appelé. Nous rappelons encore que la 
diaconesse était punie plus sévèrement que le diacre suite à une violation de la pureté des mœurs. 
Devons-nous y voir une expression de misogynie? En fait, il faut plutôt prendre en compte la 
différence substantielle qui oppose le diacre et la diaconesse : il est ministre sans pour autant 
vivre un état de vie consacrée alors qu’elle rassemble en sa personne les deux éléments, celui de 
la vie consacrée étant passablement plus important et plus engageant. L’étude de leur ordination 
réciproque aura mis en lumière une altérité essentielle, le survol de leurs engagements va 
confirmer cette découverte.  
 
C’est donc sans étonnement que nous avons découvert son ministère multiforme comme une 
confirmation de notre pronostic à savoir que le diaconat féminin fut davantage un état de vie 
assortie d’une expression ministérielle pluriforme qu’une ordination l’habilitant au service des 
Saints Mystères. Les propos de Sévère d’Antioche que nous avons cités et qui semblent valider 
notre conclusion résonnent encore en nous, rappelons-les : « Dans le cas de la diaconesse, 
spécialement dans les monastères, l’ordination est reçue moins par égard aux exigences des 
mystères, que par égard exclusif à l’honneur. » Il ne serait donc pas raisonnable de lire la 
diaconesse comme étant essentiellement identique au diacre sur la base d’une ordination utilisant 
le même canevas ou encore sous prétexte qu’elle exerça un occasionnel ministère liturgique. Il est 
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à propos de remettre en perspective par exemple le fait que son ministère d’assistance au baptême 
n’intervient en principe qu’une fois dans l’année à la veillée pascale. La même remarque 
s’appliquera quant à sa contribution liturgique en contexte d’absence d’un ministre dûment 
habilité pour le service du monastère (diacre ou prêtre). Cet exercice liturgique n’a pas la portée 
que l’on veut bien lui donner puisqu’il n’a qu’un caractère fonctionnel et de suppléance autorisée 
par délégation. Qui plus est, il est assorti de tellement de restrictions
386
 qu’il ne fait aucun doute à 
la fois pour la bénéficiaire de la délégation, mais encore pour celles qui bénéficient de ce 
ministère extraordinaire qu’il s’agit d’une situation qui n’a rien à voir avec la lecture non 
seulement anachronique qui en est faite de nos jours, mais encore erronée par manque de 
compréhension du rôle de la femme en Église d’alors.  
 
De considérer son ministère nous aura permis d’observer le caractère évolutif de celui-ci, cela à 
la lumière de la croissance de l’Église dans une société qui elle aussi évolue dans un espace qui 
est évidemment marqué par les prescriptions, les normes et les coutumes qui lui sont propres. 
Maintenant, même si nous l’avons répété à outrance, il nous apparaît nécessaire de rappeler que si 
la diaconesse est essentiellement différente du diacre malgré les ressemblances, elle n’en est pas 
moins importante aux yeux de l’Église qui est témoin de sa présence sinon il eut été incongru que 
d’aménager un rite de mise à part similaire à celui des autres ministres ordonnés, le diacre en 
particulier. Autre aspect qui ne doit pas échapper à notre attention que celui d’un exercice 
ministériel réel même si la diaconesse fut progressivement poussée vers la vie monastique avec la 
structuration de l’Église, la généralisation du christianisme à l’Empire et la sacerdotalisation des 
ministères. Cet exercice ministériel n’a cependant jamais inclus un ministère liturgique ou 
d’enseignement si ce n’est à l’intérieur du cadre exceptionnel que nous avons circonscrit dans 
cette étude, il était davantage fait d’activités caritatives.  
 
Finalement, nous avons choisi de valider cette interprétation par le recours à l’iconographie 
laquelle se veut un témoignage de la compréhension qu’avait l’Église de la diaconesse. Ainsi, 
avons-nous découvert que de représenter la Vierge revêtue des ornements diaconaux n’était pas 
gratuit. Nous rappelant que le ministère du diacre, qu’il soit masculin ou féminin, en est un de 
service, nous ne serons pas étonnés de ce que celle-ci soit la servante par excellence en 
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correspondance au Serviteur par excellence. Plus encore, nous avons découvert que de 
représenter la Vierge comme diaconesse était un procédé traditionnel de l’Église pour rappeler à 
la mémoire des fidèles la consécration de la Vierge dans un service fait d’écoute et de prière afin 
de correspondre à la Volonté de Dieu.  
 
De contempler la Vierge ainsi vêtue nous instruit donc sur le regard que portait l’Église d’alors 
sur le diaconat féminin : il est calqué sur la vie de la Theotokos ce qui conséquemment explique 
pourquoi il se caractérise par le dyptique consécration / service. Notre recherche nous a mis en 
contact avec différents types d’icônes représentant la Vierge comme diaconesse, celles-ci furent 
principalement des relais visant à promouvoir la maternité divine de la Vierge. Ces 
représentations ont donc une visée symbolique, les diaconesses constantinopolitaines seront donc 
elles-mêmes des icônes de la Theotokos de par leur vie de consacrées associées à un exercice 
ministériel fait de disponibilité et de service charitable à l’exemple de celle qu’elles représentent. 
De plus, nous n’oublierons pas que ces icônes de la Theotokos-diaconesse constituent une 
puissante évocation de la complémentarité qui mobilise ceux qui symbolisent le Christ par leur 
ministère sacerdotal d’une part et celles qui symbolisent cette disposition de consécration assortie 
d’un service discret, mais efficace, à savoir les Vierges, les Veuves et bien sûr les diaconesses. 
 
Maintenant, une question est demeurée sans réponse. Quand celles-ci ont-elles disparu du 
paysage ministériel? Nous n’avons dit mot sur leur disparition. C’est qu’il est à peu près 
impossible de documenter leur pérennité. En ce sens, les témoins liturgiques, les euchologes et 
les compilations canoniques ont cette mauvaise habitude de recopier les textes sans en 
questionner le contenu. On va à l’occasion informer le lecteur de la désuétude d’un usage sans 
pour autant agir conséquemment en éliminant l’élément qui n’a plus sa place dans le paysage 
contemporain. Ainsi au V
e 
et VI
e
 siècle, ces diaconesses d’Édesse que nous avons évoquées sont 
assurément des higoumènes de moniales et pourtant un manuscrit
387
 de 1172 statue que : « La 
chirotonie ou ordination se faisait aussi jadis pour les diaconesses... » Le même rituel 
caractérisant ses tâches dira qu’il ne lui est permis que de nettoyer le sanctuaire... Dans l’Église 
byzantine, on peut supposer qu’il y eut des diaconesses jusqu’à l’aube du deuxième millénaire. 
Ainsi il est dit dans le Livre des cérémonies de Constantin Porphyrogénète (905-959) que 
« l’empereur, après avoir offert ses dons, sort, passe ―par le narthex de la grande partie réservée 
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aux femmes, là où les diaconesses de la Grande Église ont leur place habituelle
388‖ ». Puis au XIIe 
siècle, Théodore Balsamon dira en commentant ce 15
e
 canon de Chalcédoine que les diaconesses 
ne sont plus ordonnées, cela même si l’on qualifie de diaconesses certaines moniales389 ». Par la 
suite, euchologes et autres documents vont eux aussi recopier le rite d’ordination des diaconesses 
alors même qu’elles n’ont plus d’existence dans l’Église sinon sous la forme de moniales. Ce qui 
est dit ici de l’Église constantinopolitaine s’applique pareillement aux autres Églises de l’Empire. 
Martimort dira qu’ 
[...] après le tournant du X
e
 ou du XI
e
 siècle, il n’y avait plus de diaconesses en 
Orient, mais leur souvenir est demeuré longtemps, anachronique dans les livres 
liturgiques, imprécis et déformé dans la tradition des canonistes
390
.  
 
Essentiellement, ce que nous voulons ici manifester, c’est la lente absorption de la diaconesse par 
l’higoumène laquelle, lorsqu’on en fait l’analyse, correspond plutôt bien à la diaconesse des Ve et 
VI
e
 siècles tellement elle apparaît être la résultante de ces diaconesses-higoumène d’autrefois.  
 
À titre de point d’orgue de ce mémoire, nous aimerions manifester succinctement deux éléments 
qui nous apparaissent être des éléments qui peuvent être perçus comme des relais tendus en vue 
d’un approfondissement de la question. Le premier élément est davantage une nouvelle qui n’a 
pas trouvé écho et qui pourtant le devrait puisqu’elle témoigne du regard que l’Église porte sur 
les diaconesses. Ici il s’agit de l’Église grecque qui a décidé de réintroduire la catégorie des 
diaconesses. Il faut cependant préciser de quelles diaconesses il est question. Celles-ci 
correspondent à ces diaconesses-moniales qui ont fermé la marche de ces antiques figures 
féminines occupant cet espace particulier que nous avons abondamment décrit :  
While the social-service aspect of the female diaconate is well known, the Holy 
Synod decided that women could be promoted to the diaconate only in remote 
monasteries and at the discretion of individual bishops. The limiting decision to 
restore only the monastic female diaconate did not please some synod members. 
The Athens News Agency reported that Chrysostomos, bishop of Peristeri, said, 
ŖThe role of female deacons must be in society and not in the monasteries.ŗ Other 
members of the Holy Synod agreed and stressed that the role of deaconesses 
should be social ŕfor example, the conferring of last rites on the sick391. 
                                               
388. De cerimoniis aulæ byzantinæ, Livre I, chap. 44  (35), PG 112, col 425-426; éd. trad. A. Vogt, Le livre des 
cérémonies,  t. Ier, Paris, Belles Lettres, 1935, coll. « Byzantine », p. 171; in A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ 
Essai historique..., p. 171.  
389 . Scholia in Concilium Chalcedonese,  PG 137, col. 441; in A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai 
historique..., p. 171.  
390. A.-G. MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique…, p. 183.  
391
. Phyllis ZAGANO, « Grant Her your Spirit » dans America, the National Catholic Weekly, 7 février 2005, 
[http://www.americamagazine.org/content/article.cfm?article_id=3997] (consulté le 8 mai 2011 à 23 h 00).   
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Précisons que l’Église orthodoxe n’a jamais formellement aboli l’ordre des diaconesses, celui-ci 
était seulement tombé en désuétude, voilà pourquoi le saint Synode orthodoxe de l’Église de 
Grèce a, le 8 octobre 2004, voté la restauration de l’ordre des diaconesses. 125 métropolites et 
évêques ainsi que l’archevêque Christodoulos, primat de l’Église grecque ont considéré la 
question et ont finalement donné leur aval à la restauration de cet « antique » ordre. 
 
L’autre élément que nous aimerions mettre en exergue est celui du lien qui unit les ministères de 
l’Église apostolique et post apostolique tels que nos considérations sur les diaconesses nous ont 
permis de les percevoir d’une part, et le regard que porte Vatican II sur ces mêmes ministères 
d’autre part. Ainsi, nous avons soulevé lors de nos recherches ce phénomène de revitalisation du 
paradigme sacerdotal tel que nous le retrouvons dans la première alliance. Donc, l’épiscope est 
devenu une image du grand-prêtre, les presbyteroi des prêtres au sens de sacrificateurs et les 
diacres ont pour correspondances ces assistants que l’on retrouve dans les sacrifices mosaïques et 
que l’on nomme : leviim (lévites). Ce recours à la typologie aaronique avait pour but de justifier 
le rôle d’intermédiaire du clergé chrétien dans un contexte d’attente parousiaque qui se 
prolongeait. Or, une fois cette structure mise en place, c’est pour longtemps qu’elle a occupé 
l’espace ministériel de l’Église. En Occident, la réflexion sur les ministères a évolué dans l’oubli 
de l’épître aux Hébreux, lequel manifeste clairement que le seul médiateur, le seul Grand Prêtre 
officiant en faveur des hommes est le Christ. Nulle part il n’est question de ministres exerçant un 
ministère sacrificiel ou sacerdotal. D’ailleurs, l’usage du mot « sacerdotal » ne s’appliquera dans 
le Nouveau Testament qu’au Christ et au peuple de Dieu lequel est qualifié de peuple 
sacerdotal
392. Face à la pression suscitée par la Réforme, l’Église a justifié, à l’occasion du 
Concile de Trente (1545-1563), la pertinence du sacerdoce ministériel. Cependant, le sacerdoce 
commun des fidèles ne s’en trouva pas manifesté pour autant, au contraire.  
 
C’est Vatican II qui va remettre à l’honneur la valeur de ce sacerdoce commun des fidèles en 
situant dans une vision plus large la contribution des ministres ordonnés. Ainsi Vatican II 
reprendra cet enseignement, celui de Trente, mais le replacera dans une perspective le situant par 
rapport à la communion ecclésiale articulée par l’évêque. Le Concile rappellera que le rôle du 
prêtre, est d’enseigner, de sanctifier et de réaliser l’Église communion. Cette communion est 
                                               
392. 1 Pi 2, 5-9.  
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particulièrement bien manifestée dans le nouveau rite introduit par la réforme liturgique alors que 
le prêtre invite le peuple ainsi : « Prions ensemble, au moment d’offrir le sacrifice de toute 
l’Église. » Et puis, notre réponse non moins importante se caractérise de la façon suivante : 
« Pour la gloire de Dieu et le salut du monde. » Ce dialogue traduit un point de vue différent. Ici 
le prêtre va d’ailleurs apparaître davantage comme celui qui préside une assemblée de célébrants 
lesquels ont longtemps porté les vêtements de celui qui « assiste à la Messe ».  
 
De célébrer ainsi redonne au prêtre son antique visage de presbyteros Ŕ ancien exerçant un rôle 
de présidence mobilisant la prière de tout un chacun en opposition à cette démobilisation 
entretenue des années durant, mais la figure du prêtre a tout de même sa raison d’être comme 
nous l’avons vu. Cette participation des fidèles donc, l’Église l’a nommé « sacerdoce commun 
des fidèles ». Oui, la figure du prêtre a davantage de pertinence dans ce cadre rétablissant à juste 
titre la participation des fidèles. Celui-ci comme l’enseigne l’Église agit au milieu du peuple en la 
personne du Christ-tête alors qu’il mobilise le sacerdoce commun tous les fidèles afin que ceux-ci 
s’unissent à l’offrande que le Christ fait de lui-même à son Père. 
  
Au terme de cet exercice qui a contribué à nous faire connaître non seulement l’agir de la 
diaconesse, mais encore ce qu’elle est, nous sommes conduits a nous posé plusieurs questions. 
Soulevons-en quelques une. Ainsi, dans l’éventualité d’une instauration de la diaconesse, 
comment celle-ci s’arrimerait-elle à sa sœur d’autrefois ? La diaconesse de notre étude était 
essentiellement — nous l’avons constatée — l’expression d’une consécration faite à Dieu. À 
cette expression s’adjoignait un exercice ministériel ponctuel et correspondant au Sitz im 
Leben de celle-ci : « une femme pour le ministère auprès des femmes 393 . » Fort de cette 
constatation, nous saisissons que le signe auquel elle renvoie à un signifié qui n’est plus aussi 
interpellant qu’à cette époque d’où la question : à la lumière de ce que nous savons maintenant de 
la diaconesse d’autrefois, qu’est-ce qui est récupérable de sa figure d’une part et quel signifié lui 
conférer aujourd’hui afin d’articuler son retour dans le giron ministériel d’autre part ?  
 
Hormis le désir bien légitime d’en faire le porte-étendard de l’égalité homme/femme, de quel 
signifié pourrait-elle être porteuse ? Quelle expression pourrait être donnée à ce signifié ? 
                                               
393. Didascalie XVI, 12, 1.  
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Comment pourrait-elle être intégrée dans l’espace qui est maintenant le nôtre sans apparaître 
comme le fruit d’une improvisation dénuée d’enracinement dans la Tradition ? Plus encore, à 
cause de la puissance du symbole qu’elle représente, comment pourrait-on,  de manière un peu 
opportuniste oserions-nous dire, faire un événement de sa réintégration parmi le corpus 
ministériel ? 
 
Pour répondre à ces questions et à de nombreuses autres, il faudra, entre autres, revisiter et 
reproposer en tenant compte de la nouveauté qui est propre à notre époque les éléments suivants : 
l’anthropologie (incluant les notions de genre, d’essentialisme et de constructivisme, de personne 
et dřindividu), la notion d’égalité (égalité-uniformité et égalité-complémentarité) et son 
articulation et finalement, le langage de la symbolique (il faudra se demander si le symbole et le 
langage qui le fait connaître est statiques ou s’il naît, évolue et meurt). Ces champs d’exploration 
correspondent évidemment à notre réalité contemporaine, mais ils ne peuvent être esquivés, car 
ils agissent désormais comme agent de liaison entre la réalité et la compréhension que nous en 
avons. Si la diaconesse fait un retour dans le paysage ministériel, elle fera également signe dans 
notre aujourd’hui et ce signe pour être perçu et reçu devra être rendu intelligible par le moyen 
d’une expression compréhensible à nos contemporains.  
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ANNEXE 1 : Tableau des documents canonico-liturgiques 
 
 CHIROTONIE CHIROTHÉSIE CHIRÉPITHÉSIE 
KATHISTANAI 
(INSTALLATION) 
Didachè* 
(fin 1
er
 s.) 
Oui : 
(au  sens d’élire) 
Épiscope/presbytres 
et diacres 
Non Non  
Tradition 
apostolique* 
(218**) 
Oui : 
Épiscope, 
presbytres et 
diacres 
Non Non 
Oui : 
Sous-diacres, veuves, 
vierges, confesseurs et 
lecteurs (ἀμίεκα) 
Didascalie 
(230) 
Non Non Non 
Oui : 
Presbytres, diacres, 
diaconesses et veuves 
Constitutions 
ecclésiastiques 
des apôtres* 
(300) 
Non Non Non 
Oui : 
Épiscope, presbytres, 
diacres, lecteurs, veuves 
(diaconesses) 
Canons 
d’Hippolyte* 
(336/340) 
Oui : 
Épiscope, 
presbytres et 
diacres 
Non Non 
Oui : 
Sous-diacres, lecteurs, 
veuves et confesseurs 
Canons de 
Basile 
(375 ?) 
Non Non Non Diaconesses 
Constitutions 
apostoliques 
I-VI 
cf. Didascalie 
(380-381) 
Oui : 
Épiscope, 
presbytres, diacres, 
(sous-diacres, 
diaconesses, 
lecteurs, chantres et 
portiers)394 
Non Non 
Oui : 
Épiscope, presbytres, 
diacres, sous-diacres, 
lecteurs et veuves 
Constitutions 
apostoliques 
VII 
Cf. Didachè 
(380-381) 
Oui : 
(au  sens d’élire) 
Épiscope, 
presbytres, diacres 
Non Non Non 
Constitutions 
apostoliques 
VIII 
cf. Trad. 
Apost. 
(380-381) 
Oui : 
Épiscope, 
presbytres, diacres, 
diaconesses, sous-
diacres et lecteurs 
Oui : 
(hapax) 
CA VIII 28, 3 
Non 
Oui : 
Veuves et vierges 
* Documents où la diaconesse n’est pas présente. 
** Selon les hypothèses les plus récentes qui qualifient la Tradition apostolique de « living 
literature », la compostion de celle-ci se serait déroulée sur deux siècles (II
e
 siècle au IV
e
 siècle). 
                                               
394. CA III, 11, 1; 3 : « Mais nous ne permettons pas non plus aux autres clercs de baptiser, qu’ils soient lecteurs, 
chantres, portiers ou servants, mais seulement aux évêques et aux presbytres, aidés par les diacres. [...] Et nous ne 
permettons pas aux presbytres d’ordonner ρεηξνηνλεῖλ des diacres, des diaconesses, des lecteurs, des servants, des 
chantres ou des portiers, cela revient aux seuls évêques... »  
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ANNEXE 2 : Conciles généraux et particuliers 
395
 
 Chirotonie 
(et les formes verbales 
correspondantes) 
Chirothésie 
(et les formes verbales 
correspondantes) 
Ancyre 
314 
ρεηξνηνλεῖζζαη, ρεηξνηνλίᾳ (can. 10); 
ρεηξνηνλεῖλ (can. 13) 
 
Néocésarée 
314-319 
ρεηξνηνλίαο (can. 9, 10); ρεηξνηνλεῖζζαη, 
ρεηξνηνλείζζσ  (can. 11) 
ρεηξνζεζίαλ (can. 9) 
Nicée 
325 
ρεηξνηνλεζέληεο (can. 8); 
ρεηξνηνλίζζσζαλ (can. 19) 
ρεηξνζεηνκέλνπο (can. 8); 
ρεηξνζεζίαλ (can. 19) 
Antioche 
341 
ρεηξνηνλεῖλ (can. 9, 10, 13, 22), 
ρεηξνηνλίαλ, (can. 17, 19, 22); 
ρεηξνηνλεζείο (can. 18); ρεηξνηνλη῵λ, 
ρεηξνηνλεῖζζαη (can. 19); ρεηξνηνλίᾳ (can. 
22) 
ρεηξνζεζίαλ,  (can. 10); ρεηξνζεζίᾳ 
(can. 13); ἐγρεηξηζζεῖζαλ (can. 17) 
Laodicée 
363 
ρεηξνηνλίαο (can. 5, 13); ρεηξνηνλη῵λ 
(can. 12) 
 
Constantinople 381 ρεηξνηνλεζέληαο, ρεηξνηνλίαο (can. 4)  
Éphèse 
431 
ρεηξνηνλίαο (can. 8)  
Chalcédoine 
451 
ρεηξνηνλεῖλ, ρεηξνηνλίαλ, ρεηξνηνλήζνη, 
ρεηξνηνλνύκελνο, ρεηξνηνλίαο (can. 2, 6, 
15, 25, 29); ρεηξνηνλεῖζζαη,  
ρεηξνηνλνπκέλνο, ρεηξνηνλήζαληνο (can. 
6, 15, 28) 
ἐρεηξνηνλήζε, ἐρεηξνηνλήζεζαλ,  (can. 
10, 15); ρεηξνηνλνῦᾳηνο (can. 28); 
ρεηξνηνλεζῆ (can. 29) 
ρεηξνζεζίαλ (can. 6, 15) 
voir ndbp. n° 20 
In Trullo 
691-692 
ρεηξνηνλίαλ (can. 3, 6, 13, 48); 
ρεηξνηνλίαο (can. 6, 15, 37); 
ρεηξνηνλεῖζζαη, ρεηξνηνλείζζσ᾿ (can. 14, 
15, 40); ρεηξνηνλεζείλ (can. 15); 
ρεηξνηνλνπκέλσλ, ρεηξνηνλνπκέλνπο, 
ρεηξνηνλήζαληαο (can. 22); 
ρεηξνηνλεζέληνο (can. 48) 
 
Nicée II 
787 
ρεηξνηνλνύκελνλ, ρεηξνηνλεῖζζαη, 
ρεηξνηνλείζζσ, (can. 2); ρεηξνηνλίαλ (can. 
3, 5); ρεηξνηνλίᾳ, ρεηξνηνλήζαο, 
ρεηξνηνλήζε, ρεηξνηνλνύκελνο, 
ρεηξνηνλίαο (can. 5) 
ρεηξνζεζίαο, ρεηξνζεζία, 
ρεηξνζεζίαλ (can. 14 - lecteur) 
 
                                               
395
. P.-P. JOANNOU, Discipline générale antique (IIe – IXe s.), Grottaferrata, Tip. Italo-Orientale « S. Nilo », 
(CCOF 9), 1962, t. I, Ire partie (Conciles œcuméniques) et t. I, IIe partie (Conciles particuliers).  
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ANNEXE 3 : Eucologue Barbarini gr. 336 
 
161. Voir p. 136-137 Bradshaw 
 
1) ᾽Επὶ ρεηξνηνλίᾳ δηαθόλνπ. [166r]  
 
2) Μεηὰ ηὸ γίλεζζαη ηὴλ ἁγίαλ ἀλαθνξὰλ θαὶ ἀλνηγῆλαη ηὰο ζύξαο, πξὶλ ἢ εἰπεῖλ ηὸλ 
δηάθνλνλ˙"Πάλησλ η῵λ ἁγίσλ", πξνζαγεηαη ὁ κέιισλ ρεηξνηνλεῖζζαη δηάθνλνο ηῶ ἀξρηεπηζθόπῳ.  
 
3) Καὶ κεηὰ ηὸ ῥεζῆλαη "ᾙ ζεία ράξηο", γνλπθιηηεῖ ὁ ρεηξνηνλνύκελνο , θαὶ πνη῵λ γ ᾽ ζηαπξνὺο 
εῖζζαη ὁ ἀξρηεπίθνπνο ἐπὶ ηὴλ θεθαιὴλ αὐηνῦ, θαὶ ἐπηζεὶο αὐηῶ ηὴλ ρεῖξα, ἐπεύρεηαη νὕησο˙  
 
 ξθδ᾿ 4) Κύξηε ὁ Θεὸο ἡκ῵λa, ὁ ηῇ πξνγλώζεη ηῇ ζῇ ηὴλ ηνῦ ἁγίνπ ζνπ Πλεύκαηνο ρνξεγίαλ 
θαηαπέκπσλ ἐπὶ ηνὺο ὡξηζκέλνπο ὑπὸ ηῆο ζῆο ἀλεμηρληάζηνπ δπλάκεσο ιεηηνπξγνὺο γελέζζαη, 
<θαὶ>396 ἐμππεξεηεῖζζαη // ηνῖο ἀρξάληνηο ζνπ κπζηεξίνηο˙ αὑηόο, [166v] Δέζπνηα, θαὶ ηνῦηνλ ὂλ 
εὐδόθεζαο πξνρεηξηζῆλαη παξ᾽ἐκνῦ εἰο ηὴλ ηῆο δηαθνλίαο ιεηηνπξγίαλ, ἐλ πάζῃ ζεκλόηεηηb  
δηαθύιαμνλ, ἔρνληα ηὸ κπζηὴξηνλ ηῆο πίζηεσο ἐλ θαζαξᾷ ζπλεηδήζεηc, δώξεζαη δὲ αὐηῶ ηὴλ 
ράξηλ ἢλ ἔδσθαο ΢ηεθάλῳ ηῶ πξσηνκάξηπξί ζνπ, θαὶ ὂλ ἐθάιεζαο πξ῵ηνλ εἰο ηὸ ἔξγνλ ηῆο 
δηαθνλίαο ζνπd, θαὶ θαηαμίσζνλ αὐηὸλ θαηὰ ηὸ ζνὶ εὐάξεζηνλ, νἰθνλνκῆζαη ηὸλ πα<ξὰ> ηῆο ζῆο 
ἀγαζόηεηνο δεδσξεκέλνλ αὐηῶ // βαζκόλ˙ νἱ γὰξ [167r] θαι῵ο δηαθνλήζαληεο, βαζκὸλ ἑαπηνῖο 
θαιὸλ πεξηπνηνῦληαηe, θαὶ ηέιεηνλ ἀλάδεημνλ δνῦιόλ ζνπ.  
 
 Ὅηη ζνῦ ἐζηηλ ἡ βαζηιεία θαὶ ἡ δύ<λακηο>f. 
 
a
Dn. 9, 15 (Theodot.); 
b
1 Tm 2, 2; 3, 4; 
c
1 Tm 3, 9; 
d
cf. Ac 6, 5; 
e
1 Tm 3, 13; 
f
Mt 6, 13. 
=  MOR. ORD 68; STR. BAR 182-183; TRE. EU1 222. 
+ GOAR 208; MOR.ORD 78,85; HAB 180,309; TAK 48; JAC.MES 28,1; DUN 43; THI 156; 
ROM 132; PAP 120; ZER 160. 
 
162. 
1) Καὶ πνηεῖ εἷο η῵λ δηαθόλσλ εὐρὴλ˙ 
2) Ἐλ εἰξήλῃ ηνῦ Κπξίνπ δεεζ῵κελ. 
3) Ὑπὲξ ηῆο ἄλσζελ εἰξήλο θαὶ ηῆο ζσηεξίαο η῵λ ςπρ῵λa ἡκ῵λ, ηνῦ Κπξίνπ. 
4) Ὑπὲξ ηῆο εἰξήλεο ηνῦ ζύκπαληνο θόζκνπ. 
5) Ὑπὲξ ηνῦ ἀξρηεπηζθόπνπ ἡκ῵λ ηνῦ δε[ῖλα], ἱεξσζύλεο, ἀληηιήςεσο  θαὶ δηακνλῆο, εἰξήλεο 
θαὶ ζσηεξίαο αὐηνῦ, θαὶ η῵λ ἔξγσλ η῵λ ρεηξ῵λ αὐηνῦ ηνῦ Κπξίνπ. 
6) Ὑπὲξ ηνῦ δε[ῖλα], ηνῦ λῦλ πξνρεηξηδνκέλνπ δηαθόλνπ θαὶ ηῆο ζσηεξίαο αὐηνῦ, ηνῦ Κπξίνπ. 
7) ῞Οπσο ὁ θηιάλζξσπνο Θεὸο ἄζπηινλ θαὶ ἀκώκεηνλ αὐηῶ ηὴλ δηαθνλίαλ ραξίζεηαη, ηνῦ 
δεεζ<῵κελ>.  
8) Ὑπὲξ ηνῦ εὐζεβεζηάηνπ ἡκ῵λ βαζηιέσο θαὶ ηὰ ινηπὰ. // 
                                               
396. S956; PC213, 30v; BOD, 146r; O434, 96v; G01, 43v.  
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9) Καὶ ἐλ ηῶ γίλεζζαη397 ηαύηελ ηὴλ εὐρὴλ ὑπὸ ηνῦ [167v] δηαθόλνπ, ἔρσλ ὁκνίσο ηὴλ ρεῖξα ὁ 
ἀξρηεπίζθνπνο ἐπὶ ηὴλ θεθαιὴλ ηνῦ ρεηξνηνλνπκέλνπ, ἐπεύρεηαη νὕησο˙ 
ξθε᾽ 10) Ὁ Θεὸο ὁ ΢σηὴξ ἡκ῵λb, ὁ ηῇ ἀθζάξηῳ θσλῇ ηνῖο ἀπνζηόινηο ζνπ ζεζπίζαο, θαὶ πξ῵ηνλ 
αὑηὸλ θεξύμαο ηὸλ ηνῦ δηαθόλνπ ἀπνπιεξνῦληα ἔξγνλ θαζὼο γέγξαπηαη ἐλ ηῶ ἁγίῳ εὐαγγειίῳ 
ζνπ˙ "ὅζηηο ζέιεη ἐλ ὑκῖλ εἶλαη πξ῵ηνο, ἔζησ ὑκ῵λ δηάθνλνοc"˙ ζύ, Δέζπνηα η῵λ ἁπάλησλd, θαὶ 
ηνῦηνλ ηὸλ δνῦινλ ζνπ ὂλ θαηεμίσζα<ο> // εἰο ηὴλ ηνῦ δηαθόλνπ [168r] ὑπεηζειζεῖλ ιεηηνπξγίαλ, 
πιήξσζνλ πάζεο πηζηεπο θαὶ ἀγάπεο θαὶ δπλάκεσοd θαὶ ἁγηαζκνῦ, ηῇ ἑπηθνη ηήζεη ηνῦ δσνπνηνῦ 
ζνπ Πλεύκαηνο˙ νὑ γάξ ἐλ ηῇ ἐπηζέζεη η῵λ ἐκ῵λ ρεηξ῵λ, ἀιι᾽ ἐλ ἐπηζθπῇf η῵λ πινπζίσλ ζνπ 
νἰθηηξκ῵λ δίδνηαη θάξηο ηνῖο ἀμίνηο ζνπ, ἵλα πάζεο ἁκαξηίαο ἐθηὸο γελόκελνο, ἐλ ηῇ θνβεξᾷ 
ἡκέξᾳ ηῆο θξίζεποf ἀκέκπησο ζνη παξαζηῇ, θαὶ ηὸλ κηζὸλ ηὸλ ἀδηάςεπζηνλ ηῆο ζῆο ἐπαγγειίαο // 
ιήςεηαη. [168v] ΢ὺ γὰξ εἶ ὁ Θεὸο ἡκ῵λ, Θεὸο ηνῦ ἐιιεῖλ θαὶ ζῴδεηλ. 
11) Καὶ κεηὰ ηὸ "᾽Ακήλ", ἐπαίπεηαη ηὸ θει῵ληλ398 ηνῦ ρεηξνηνλνπκέλνπ, θαὶ ἐπηηίζεζηλ αὐηῶ ηὸ 
ὡξάξηνλ, θαὶ δηδνὺο αὐηῶ ἀγάπελ, ἐπηδίδσζηλ αὐηῶ ηὸ ἅγηνλ ῥηπίδηνλ θαὶ ἱζηᾷ αὐηὸλ ῥηπηδνληα 
ἐλ ηῇ ζεἰᾳ ηξαπέδε ηὰ ἅγηα δ῵ξα.  
12) Καὶ ηόηε ὁ ἐλ ηῶ ἄκβσλη ἑζηὼο δηάθνλνο ιέγεη˙ Πάλησλ η῵λ ἁγίσλ κλεκνλεύ<ζαληεο>, θαὶ 
ηὰ ινηπά.  
13) Καὶ κεηὰ ηὸ κεηαιαβεῖλ ηνῦ ἁγίνπ ζώκαηνο θαὶ ηνῦ ηηκίνπ αἵκαη[νο] ηὸλ ρεηξνηνλεζέληα, 
ἐπηδίδσζηλ αὐηῶ ὁ ἀξρηεπίζθνπνο ηὸ ἅγηνλ πνηήξηνλ, ὅπεξ θαηέρνλ 399 , κεηαδίδσζηλ ηνῖο 
πξνζεξρνκέλνηο ηνῦ ἁγίνπ α ἵκαηνο. 
14) Σαῦηα κὲλ ὅηε ηειεία γίλεηαη, ἐπεὶ δὲ ἔμεζηηλ ηὴλ ηνῦ δηαθόλνπ θαὶ ηῆο δηαθνλίζζεο 
ρεηξνηνλίαλ // θαὶ ἐπὶ ηειείαο πξνζθνκηδῆο θαὶ πξνε- [169r] γηαζκέλσλ γίλεζζαη. 
15) ῞Οηε ἐπὶ πξνεγηαζκέλσλ γίλεηαη ἡ ηνηαὐηε ρεηξνηνλία εἰζέξρεηαη ὁ ἀξρηεξεὺο θαὶ ἵζηαηαη 
ἔκπξνζζελ ηῆο ἁγίαο ηξαπέδεο, θαὶ παξεζη῵ηνο ηνῦ κέιινληνο ρεηξνηνλεῖζζαη δηαθόλνπ, 
ἐθθσ<λεῖ> ηὸ "ᾙ ζεία ράξηο" θαὶ ηὰ ινηπά, πνη῵λ αὐηὸλ γνλπθιηηῆζαη. 
16) Καὶ πάληα θαηὰ ηὴλ πξναλαθεξνκέλελ ηάμηλ γίλεηαη ἐπ᾽ αὐηῶ κέρξη ηῆο ἀπνιύζεσο. 
 
 
 
 
 
 
 
 
Cf. 1 Pi 1, 9; 
b
Ps 78, 9; 
c
cf. Mc 9, 35; 
d
cf. Jb 5, 8; Sg 8, 3; 
e
1 Tm 1, 14; 2 Tm 1, 7; 
f
Gn 50, 25; 
g
cf. 
Mt 10, 15 et a. 
=  MOR. ORD 68; STR. BAR 184-185; TRE. EU1 225. 
+  GOAR 209; MOR. ORD 79,86; HAB 181,310; TAK 70; JAC. MES 28.3; DUN 45; THI 157; 
ROM 133; PAP 121; ZER 161. 
                                               
397. Cod. γίλεζζελ.  
398
. Cod. θειν[σ]λελ, cf. JAC. MES 28, 4.   
399. Cod. θαηερερσλ.  
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163. Voir p. 137 à 139 Bradshaw 
 
 
1) Εὐρὴ ἐπὶ ρεηξνηνλίᾳ δηαθνλίζζεο. 
2) Μεηὰ ηὸ γελέζζαη400 ηὴλ ἁγίαλ ἀλαθνξὰλ θαὶ ἀλνηγῆλαη ηὰο ζύξαο, πξὶλ ἢ εἰπεῖλ ηὸλ δηάθνλνλ  ˙
"Πάλησλ η῵λ ἁγίσλ", πξνζθέξεηαη ἡ κέιινπζα ρεηξνηνλεῖζζαη401 // ηῶ ἀξρηεξεῖ, θαὶ ἐθθσλ῵λ ηὸ  
[169
v
] "ᾙ ζεία ράξηο", θιηλνύζεο αὐηῆο ηὴλ θεθαιήλ, ἐπηηίζεζηλ ηὴλ ρεῖξα αὐηνῦ ἐπὶ ηὴλ 
θεθαιὴλ αὐηῆο, θαὶ πνη῵λ ζηαπξνὺο ηξεῖο ἐπεύρεηαη ηαῦηα˙ 
 
 ξθζ᾿ 3) Ὁ Θεὸο ὁ ἄγηνο θαὶ παληνδύλακνο, ὁ δηὰ ηῆο ἐθ παξζέλνπ θαηὰ ζάξθα γελλήζεσοa ηνῦ 
κνλνγελνῦο ζνπ Τηνῦ θαὶ Θενῦ ἡκ῵λ {ὁ} ἁγηάζαο ηὸ ζῆιπ, θαὶ νὐθ ἀλδξάζηλ κόλνλ, ἀιιὰ θαὶ 
γπλαημὶλ δσξεζάκελνο ηὴλ ράξηλ θαὶ ηὴλ ἐπηθνίηεζηλ ηνῦ ἁγίνπ ζνπ Πλεύκαηνο˙ αὐηὸο θαὶ λῦλ, 
Δέζπνηα, ἔθηδε ἐπὶ ηὴλ δνύιελ ζνπ ηαύηελ, θαὶ // πξνζθάιεζαη αὐηὴλ [170r] εἰο ηὸ ἔξγνλ ηῆο 
δηαθνλίαο ζνπ, θαὶ θαηάπεκςνλ αὐηῆ ηὴλπινπζίαλ δσξεὰλ ηνῦ ἁγίνπ ζνπ Πλεύκαηνοb, 
δηαθπιάηησλ αὐηὴλ ἐλ ὀξζνδόμῳ πίζηεη, ἐλ ἀκέκπηῳ πνιηηείᾳ, θαηὰ ηὸ ζνὶ εὐάξεζηνλc, ηὴλ 
ἑαπηῆο ιεηηνπξγίαλ δηὰ παληὸο ἐθπιεξνῦζαλ. Ὅηη πξέπεη ζνη πᾶζα δόμα, ηηκήd. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
a
Cf. Gal 4, 29; 
b
cf. Act 2, 38; 
c
cf. Eph 5, 10; 
d
cf. 1Tm 1, 17. 
=  GOAR 218; MOR. ORD 69; STR. BAR 186-187; THE 578. 
+  MOR. ORD 80, 89; JAC.MES 29.1; DUN 47.  
                                               
400
. Cod. γίλεζζαη, corretto secondo PC213, 30r; BOR, 145v e 147v; G01, 43v e 45r.  
401. Cod. ρεηξνη [ν] λε [ο] ζζζαη.   
  185 
164. 
1) Καὶ κεηὰ ηὸ "Ακήλ", πνηεῖ εἷο η῵λ δηαθόλσλ εὐρὴλ νὕησο˙ 
2) Ἐλ εἰξήλῃ ηνῦ Κπξίνπ δεεζ῵κελ. 
3) Ὑπὲξ ηῆο ἄλσζελ εἰξήλεο. 
4) Ὑπὲξ ηῆο εἰξήλο ηνῦ ζύκπαληνο θό <ζκνπ>. 
5) Ὑπὲξ ηνῦ ἀξρηεπηζθόπνπ ἡκ῵λ ηνῦ δε[ῖλα], ἱεξσζύλεο, ἀληηιήςεσο, δηακνλῆο, // εἰξήλεο θαὶ  
ζσ- [170v] ηεξίαο αὐηνῦ θαὶ η῵λ ἔξγσλ η῵λ ρεηξ῵λ αὐηνῦ. 
6) Ὑπὲξ ηῆο δε[ῖλα], ηῆο λῦλ πξνρεηξηδνκέλεο δηαθνλίζζεο402 θαὶ ηῆο ζσηεξίαο αὐηῆο. 
7) ῞Οπσο ὁ θηιάλζξσπνο Θεὸο ἡκ῵λ ἄζπηινλ θαὶ ἀκώκεηνλ αὐηῇ ηὴλ δηαθνλίαλ ραξίζεηαη, ηνῦ 
Κπξίνπ.  
8) Ὑπὲξ ηνῦ εὐζεβεζηάηνπ θαὶ ζενθπιάθηνπ ἡκ῵λ βαζηιέσο. 
9) Καὶ ἐλ ηῶ γίλεζζαη ηαύηελ ηὴλ εὐρὴλ ὑπὸ ηνῦ δηαθόλνπ, ἔρσλ ὁκνίσο ὁ ἀξρηεπίζθνπνο ηὴλ 
ρεῖξα ἐπὶ ηὴλ θεθαιὴλ ηῆο ρεηξνηνλνπκέλεο, ἐπεύρεηαη νὕησο˙ 
ξι᾽ 10) Δέζπνηα Κύξηε, ὁ κεδὲ γπλαῖθαο ἀλαζεκέλαο ἑαπηὰο θαὶ βνπιεζείζαο403 θαζ᾽ ὃ πξνζῆθελ 
ιεηηνπξγεῖλ ηνῖο ἁγίνηο νἴθνηο 404  ζνπ ἀπνβαιόκελνο, // ἀιιὰ ηαύηαο ἐλ ηάμεη ιεηηνπξγ῵λ 
πξνζδεμάκελνο, [171r] δώξεζαη ηὴλ ράξηλ ηνῦ ἁγίνπ ζνπ Πλεύκαηνο θαὶ ηῇ δνύιῃ ζνπ ηαύηῃ ηῇ 
βνπιεζείζῃ ἀλαζεῖλαί ζνη ἑαπηὴ<λ> θαὶ ηὴλ ηῆο δηαθνλίαο ἀπνπιεξ῵ζαη ρξείαλ405, ὡο ἔδσθαο 
ηὴλ ράξηλ ηῆο δηαθνλίαο ζνπ Φνίβῃa, ἣλ ἐθάιεζαο εἰο ηὸ ἔξγνλ ηῆο ιεηηπξγίαο˙ παξάζρνπ δὲ 
αὐηῇ, ὁ Θεόο, ἀθαηαθξίησο πξνζθαξηεξεῖλ ηνῖο ἁγίνηο λανῖο ζνπ, ἐπηκειεῖζζαη ηῆο νἰθείαο 
πνιηηείαο, ζσθξνζύλεο δὲ κάιηζηα, θαὶ ηειείαλ ἀλάδεημνλ // δνύιελ ζνπ, ἵλα θαὶ αὐηὴ 
παξεζη῵ζα406 ηῶ βήκαηη ηνῦ Υξηζηνῦ ζνπb, ἄμηνλ ηῆο ἀγαζῆο πνιηηείαο ἀπνιήςεηαη ηὸλ κηζζόλc. 
᾽Ειέεη θαὶ θηιαλζξσπίᾳ ηνῦ κνλνγελνῦο ζνπ Τἱνῦ, κεζ᾽<νὗ>. 
11) Καὶ κεηὰ ηὸ "᾽Ακήλ", πεξηηίζεζηλ ηῶ ηξαρήιῳ αὐηὴο ὑπνθάησζελ ηνῦ καθνξίνλ ηὸ 
δηαρνληθὸλ ὡξάξηνλ, θέξσλ ἔκπξνζζελ ηὰο δὺν ἀξθάο. 
12) Καὶ ηόηε [ὁ] ἐλ ηῶ ἄκβσλη [δηάθνλνο]407 ιέγεη˙ "Πάλησλ η῵λ ἁγίσλ κλεκνλεύζαληεο", θαὶ ηὰ 
ινηπά. 
13) Μεηὰ ηὸ κεηαιαβεῖλ αὐηὴλ ηνῦ ἁγίνπ ζώκαηνο θαὶ ηνῦ ηηκίνπ αἵκαηνο, ἐπηδίδσζηλ αὐηῇ ὁ 
ἀξρηεπίζθνπνο ηὸ ἅγηνλ πνηήξηνλ, ὅπεξ δερνκέλε, ἀπνηίζεηαη ἐλ ηῇ ἁγίᾳ ηξαπέδε. // 
 
 
a
Cf. Rm 16, 1; 
b
c2 Co 5, 10; 
c
cf. Lc 10, 7. 
=  GOAR 218; MOR. ORD 70; STR. BAR 188-189; THE 579. 
+  MOR. ORD 80, 100; JAC. MES 29.3; DUN 47. 
                                               
402. Cod. δηαθ., l’abbreviazione solita per δηάθνλνο.  
403. Cod. βνπιεζεηα, corretto secondo S956; PC213, 33r; BOD, 148v; G01, 45v.  
404. Cod. ὁῖθεηνηο.  
405. Cod. corretto ράξηλ secondo S956; PC213, 33r; BOD, 149r; V1872, 48v; G01, 45v.  
406
. Cod. παξαζησζα.  
407. Cf. n. 162.12.  
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ANNEXE 4 : Le cas des diaconesses pour les monastères dans la région d’Édesse408 
 
À peine quelques années plus tard, en 538, Jean bar Qûrsôs, évêque de Tellâ de Mauzelat, 
répondait à des Questions que posait le prêtre Sargis. Tellâ se trouvait en Osrhoène, à mi-chemin 
environ entre Édesse et Mardin. C’est bien la discipline locale qu’il explique à son correspondant; 
quelques-unes de ses réponses montrent que, à partir des facultés que les « Saints Pères » 
reconnaissaient à leur supérieure diaconesse, de nombreux problèmes de casuistique sont 
soulevés dans les monastères de femmes : 
 
33. Demande.  Est-il permis à la diaconesse de donner l’eucharistie à un malade, à partir 
de trois ans et au-dessus? 
Réponse. Il n’est pas permis à la diaconesse de donner la communion à un enfant âgé de 
cinq ans et plus. 
34. D. Peut-elle assumer quelqu’une des fonctions du service de l’autel pour d’autres que 
pour elle et pour les sœurs qui demeurent avec elle? 
R. La loi ne permet pas d’entrer dans le sanctuaire s’il y a un prêtre ou un diacre, mais elle 
le permet là où il y a un prêtre dans leurs monastères sans diacre. 
35. D. Lui est-il permis de mettre l’encens et d’élever la voix et d’apprendre l’oraison de 
l’encens en sus de l’oraison de l’âme pénitente, qui est seulement une déclaration de 
conscience? 
R. Il ne lui est pas permis d’élever la voix quand elle met l’encens; il lui est défendu aussi 
de dire l’oraison sur l’encensoir; mais elle peut offrir à Dieu dans le silence et d’un cœur 
contrit l’oraison de l’âme pénitente. 
36. D. Lui est-il permis de laver les vases sacrés? 
R. Il lui est permis de laver les vases sacrés. 
37. D. Lui est-il permis, au temps de ses règles, de donner la communion ou de servir le 
calice, si c’est nécessaire [messe sans diacre]? 
R. Il ne lui est pas permis d’entrer (dans le sanctuaire) et de toucher la sainte Eucharistie. 
38. D. Lui est-il permis de verser le vin et l’eau dans le calice? 
R. Avec la permission de l’évêque, elle peut verser le vin et l’eau dans le calice [voir la 
note 116 et notons également qu’il ne s’agit pas du rite du Zéon apparu au XIIe siècle = p. 
326 The Heavenly Banquet] 
39. D. Lui est-il permis, en cas de maladie, de charger une sœur de toucher les vases 
sacrés? 
R. Il ne lui est pas permis de laisser une sœur toucher aux vases sacrés, sans une grave 
cause de maladie et en dehors d’une nécessité urgente.  
40. D. Lui est-il permis de charger une sœur de disposer les cierges, d’entrer dans le 
sanctuaire et de l’approprier? Si elle ne peut donner cette permission, est-il permis au 
prêtre de la donner pour de telles choses sans recourir à l’évêque? 
R. Si elle est malade et ne peut pas se lever, disposer les cierges, entrer dans le sanctuaire 
et faire ce qui est nécessaire, il est permis de faire tout cela (à sa place). Une nécessité 
urgente autorise à faire régler tout cela sans sanction ecclésiastique. 
                                               
408
. Aimé-Georges MARTIMORT, Les diaconesses Ŕ Essai historique, Roma, CLV Edizioni Liturgiche, 1982, pp. 140-
142.  
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41. D. Est-il permis à la diaconesse d’entrer sans permission dans le sanctuaire, quand elle 
arrive dans un καξηύξηνλ en dehors de son monastère, dans les monastères d’hommes ou 
de femmes? 
R. Il n’est pas permis à la diaconesse d’entrer sans permission dans le sanctuaire des 
καξηύξηα d’hommes, ni même dans un monastère de femmes, excepté dans le sien, à 
moins de nécessité urgente.  
42. D. Lui est-il permis de lire d’habitude l’évangile et les livres saints dans une réunion 
de femmes en commun? 
R. Cela lui est permis. 
 
On remarquera que, dans ces réponses, la diaconesse apparaît à la fois comme une sacristine et 
aussi comme une suppléante du diacre dans les célébrations de l’office accomplies sans la 
réponse 42, mais aussi, si je la comprends bien, dans la réponse 35. 
  
Enfin Jacques d’Édesse, un siècle et demi plus tard, entre 638 et 708, a traité lui aussi des 
diaconesses dans ses Résolutions canoniques que nous avons déjà nommées précédemment; voici 
maintenant le texte complet les concernant : 
 
23. Addai. La diaconesse a-t-elle le pouvoir, comme les diacres de mettre une portion du 
saint Corps dans le calice consacré? 
Jacques. Elle ne le peut en aucune manière, car la diaconesse n’est pas (devenue) 
diaconesse pour l’autel, mais pour les femmes malades. 
24. Addai. Je voudrais apprendre en peu de mots quel est tout le pouvoir de celle qui est 
diaconesse dans l’Église. 
Jacques. Elle n’a aucun pouvoir sur l’autel, parce que, quand elle est instituée (mettasreḥo, 
ordonnée ou instituée), elle ne l’est pas au nom de l’autel, mais elle se tient dans l’église 
seulement. Voici son seul pouvoir : de balayer le sanctuaire, d’y allumer la lampe, et ces deux 
choses seulement s’il n’y a pas à proximité un prêtre ou un diacre. Si elle est dans un monastère 
de sœurs, elle peut prendre les mystères dans l’armoire, parce qu’il n’y a pas là de prêtre et de 
diacre, et les donner aux femmes ses compagnes seulement, ou encore aux petits enfants qui sont 
présents; mais il ne lui est pas permis de prendre les mystères sur la table de l’autel, ni de les y 
porter, ni de toucher la table de vie (l’autel) aucunement. Elle oint les femmes adultes lorsqu’on 
les baptise, elle visite les malades et les soigne. Voilà seulement quel est le pouvoir de la 
diaconesse dans les affaires qui touchent aux prêtres. 
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Theotokos-diaconesse – Basilique euphrasienne de Poreč en Istrie (Croatie) 540 A.D. 
 
La basilique euphrasienne de Poreč en Istrie (Croatie), datant du VIe siècle y représente la Vierge  
diaconesse vêtue du maphorion et de l’orarion. L’icône est de type Kyriotissa (Mère de Dieu en 
majesté) ou encore de Theotokos-Basilissa, c’est-à-dire, « impératrice ». 
 
http://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/d/da/Pore%C4%8D_-_Bas%C3% 
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Scène de la Visitation – Basilique euprasienne de Poreč en Istrie (Croatie) 540 A.D. 
 
Dans les deux cas, nous ne serons pas 
sans remarquer le port de l’orarion et du 
maprhorion. L’auteur de cette fresque 
voulait-il rappeler la consécration assortie 
d’un service de deux femmes que l’on 
supposait d’après les Écritures appartenir 
à la caste sacerdotale ou voulait-il 
proposer l’une comme l’autre comme 
modèle de vie consacrée caractérisé par le 
service? 
 
Quoi qu’il en soit nous avons ici une 
représentation  de l’idée qu’avait l’Église 
du diaconat féminin : consécration à Dieu 
à laquelle s’allie un service discret. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
http://www.womenpriests.org/images/mpr
_crl.gif 
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Église Agia Sophia, Istanbul (Constantinople) 
 
Église Agia Sophia, Istanbul (Constantinople) : Ici également nous sommes en présence d’une 
représentation de type Kyriotissa (Mère de Dieu en majesté) ou encore de Theotokos-Basilissa, 
c’est-à-dire, « impératrice ». Ici en présence de l’impératrice Irène et de l’empereur Jean II 
Comnène 
 
https://itineraireiconographique.files.wordpress.com/2014/01/sainte-sophie-vierge-marie.jpg 
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Église Agia Sophia, Istanbul (Constantinople) 
 
Église Agia Sophia, Istanbul (Constantinople) : Autre représentation de type Kyriotissa (Mère de 
Dieu en majesté) ou encore de Theotokos-Basilissa, c’est-à-dire, « impératrice ». Ici en présence 
de Justinien (gauche) et Constantin (droite) 
 
http://tanukiwo.free.fr/piwigo/picture.php?/947/category/45 
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Vierge orante – chapelle archiépiscopale Ravenne – XIe  siècle 
 
http://jfbradu.free.fr/mosaiques/ravenne/musee/vierge.jpg 
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Vierge orante – Basilique Santa Maria Assunta – Torcello (nord de Venise)  – XIIe siècle 
 
Icône du type : Hodiguitria Ŕ celle qui montre le chemin 
 
https://static.panoramio.com.storage.googleapis.com/photos/original/113427982.jpg 
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Phœbé la diaconesse - 
 
Icône représentant Phœbé 
Troparion (Tone 3) –  
Enlightened by grace 
And taught the Faith by the chosen vessel of Christ, 
You were found worthy of the diaconate; 
And you carried Paul’s words to Rome. 
O Deaconess Phoebe, pray to Christ God that his Spirit may enlighten our souls! 
http://www.antiochian.org/node/16699 
 
  196 
Olympias la diaconesse – Constantinople IVe – Ve siècle 
 
Notez la ressemblance entre cette représentation de la diaconesse Olympias (Constantinople IV
e
 
– Ve siècle et les représentations de la Theotokos. 
 
http://dignois.fr/Cana/histoire.htm 
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